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مقدمة الناشر 
ماجد شبّر 


قد قرأت المقدمة التي تفضلت بتألیفها وأعجبتني؛ انها تحتوي 
على كل ما ذكرته 2 حوارنا 4 فرانکفورت, لا تحتاج إلى تعديل 
ولا تكميل أو تقصير. أنا مسرور جدا 
العالم العربي وتذاع رسالته 4 البلاد الإسلامية فشکراً جزيلاً 
مرة آخری 


bods 


طلب مني العالم الکبیر البروفيسور بيرغل أن أقدم تصدیراً لكتابه هذا للعالم 
العربي! وقد وه إليّ تساولا: 


اختياري لکتابه وکیف عرفته؛ وبعض ما آدرجته آدناه کان جزءاً من الجواب. 


اخترت كتابي هذا وکیف عرفته؟ فشرحت له أسباب 


ul‏ أن أكتب مقدمة أو تصدیراً للکتاب فهذا أمرٌ بقيت حائراً فيه بين الرفض 
والقبول» فقبول الطلب يضعني أمام مسؤولية في تقديم هذا العمل الكبيرء وإن 
رفضت فالامر أشد صعوبة في أن أرفض طلباً لبروفيسور مثل بیرغل!. 
لماذا هذا الكتاب؟ کنت أبحث وأدرس منذ زمن طويل بين طيّات الکتب 
والمصادر عن سبب التخلّف الذي تعيشه الدول الإسلامية؛ وأسباب هذا التخلف 
تشري على الرغم من BS‏ كل الإمكانيات البشرية والمادية الي تمكن هذه 
الشعوب من الخروج من سباتها وتساهم في التطور الحضاري مع ركب الإنسانيةء 
وتؤدي مساهمة فعلية وحقيقية في تطوّر مجتمعاتھا وفي تقدم البشرية جمعاء على 


كل المستويات الفكرية والاقتصادیة والصناعية والتكنولوجية والبحوث العلمية 
والأدبية. 

وكيف عرفته؟ من خلال قراءتي وبحثي المستمر في العديد من الکتب والأبحاث 
وجدت اسم البرفيسور بيرغل يتردد كثيراً في تلك المصادر والدراسات: فدفعني هذا 
الأمر للبحث عن أعمال المؤلف فوجدت له العديد من الکتب والمقالات والأبحاث: 
فاخترت واحداً من بين مؤلفاته العديدة» وهو هذا الكتاب الذي يجيب عن الكثير من 
التساؤلات التي كنت أبحث عنها. 

التساؤل الجوهري: في موضوع التخلف الذي تعيشه الدول الإسلامية: هل هو 
تخلف في تکویننا کبشر شرقيين آم هو تخلّف في المنظومة الاجتماعية والثقافية 
والمعرفية؟ 

على الجانب العضوي (المستوى البشري) فان الإنسان إنسان؛ ولا يقل الإنسان 
في منطقتنا بإمكانياته العقلية والذهنية عن أي إنسان غربي؛ وهذا ما يمكن ملاحظته 
بسهولة من خلال اندماج قسم كبير من المهاجرين في الحياة العملية في الغرب 
ودخولهم في المنظومة الحضارية والعمل ضمن الدولة المدنية » ومن ثم إبداعهم 
واحتلالهم المراكز العلمية المتقدمة في المهجر. إذن المشكلة في المنظومة الاجتماعية 
والثقافية والمعرفية والاقتصادية والسياسية التي تنتج هذا التخلّف وتكرر إنتاجه بصیغ 
مختلفة؟ ومن هنا يجب نفكيك هذه المنظومة ودراستها دراسة علمية. 

التاریخ: التاریخ مادة مهمة في حياة العرب عموماً وهو المرتكز الأساس 
في فهم الواقع. بل أكثر من ذلك فان المجتمعات العربية تعيش الماضيء وتنظر إلى 
الحاضر والمستقبل من خلال هذا التاریخ وتعتبر تاريخها مقدساً وناصع البياض وبناءه 
راسخاً وقوباً وبالتالي ترید تكراره والعودة إليه. 

لماذا تعتبر هذه الشعوب أنها مستهدفة دائماً؟ 

إن النظرة التقديسية للتاريخ في شعوبنا ناتجة؛ حسب رأيي» عن الموروث البدوي 
رالديني: فالموروث الفكري البدوي مترسخ في عقل الإنسان العربي؛ والبدوي یعتبر نفسه 
أفضل ما خلق الله وقبيلته أفضل القبائل» وهذا ما يجعله يقدس كل ماضيه وحاضره. 
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أما في الجانب الديني - فان المسلمين يعتبروت أن الإسلام هو العقيدة الأسمى 
وتاریخ المسلمين الأوائل تاريخ باهر لذا فان نظرتهم إلى التاریخ الإسلامي نظرة 
مقدسة » ولذلك فان أي دراسة نقدیة للتاریخ المرتبط بالدين بُعتبر خروجاً على 
المقدس والبحث فيه محظوراً. 

تا آنا شخصياً فأرى أن هنالك Me‏ في البناء التاريخي الديني أثر على المنظومة 
الاجتماعية والثقافية والمعرفية والاقتصادية والسیاسیة في مجتمعاتنا ما يستوجب علینا 
إعادة قراءة التاريخ الديني لمجتمعاتنه وليس إعادة إحيائه وتمني العيش فيه. 
نقد الكثير من المثقفین أن المرحلة الحالیة التي تعيشها 
الشعوب الإسلامية من اقتتال وصراع فكري مشابهة لما مرت بها أورويا في مرحلة 
النهضةء وان هنالك ضرباً من التماهي بين الحالتين في هاتين المرحلتین؛ وهذا خطأ 
في رأيي في هذا التماهي وذلك لوجود موروث ديني مختلف لدی الطرف الموروث 
الديني المسيحي مرتبط بالفكر المسيحي الأولي؛ حيث إن رسالة النبي عيسى روحية 
تبشیریة وليست دعوة دينية سلطويةء فالمسيح يبشر بملکوت السماء مع مقولة اما 
لقیصر لقيصر وما لله ۰0۵ ومن ذلك استطاع العقلانیون التنويريون الأوروبيون فصل 
السلطتين الديئية والدئيوية؛ أي انطلاقاً من أصل الدعوة المسيحية؛ وهذا ما جعلهم 
برتكزون على أسس ثابتة في فصل الدين عن الدولة. 

آما کون قيام الإمبراطورية البيزنطية المسيحية وما يعدها من الممالك الأوروبية 
المسيحية بحروب وفتوحات وقتل وجرائم فهنا الأمر لا برتبط بأصل الفكر الديتي بل 
بمسألة ارتباط السلطة بالدین» ودائماً ما تعمل السلطة على تسخير الدين لخدمتها 
وإضفاء صبغة دينية شرعية على أفعالها وتصرفانها كي تنفذ مشروعها السلطوي. 

أما في الدين الإسلامي فالانسان خليفة الله على الأرض: أي إنه نائب دولته في 
هذه الأرض. أي إن سلطته هي سلطة الله وهو يطبق شريعته (شريعة الله) على هذه 
المعمورة وبذا يصبح الإسلام ديناً ودولة. 

المشكلة التي تواجهها المجتمعات الإسلامية في بناء الدولة المدنية في الوقت 
الحاضر هي الفصل بین السلطتین الدينية والدنيوية؛ كانت هذه النقطة قائمة أيضاً في 
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المرحلة الأولى من العصر الاسلامي الأول (في العصر العباسي الأول أو ما يُعرف 
paling‏ الذهبي») وكان من جملة التساؤلات في تلك الفترة هل إن النصوص القرآنية 
مرتبطة بالمكان والزمان الذي نزلت فيه فقط؟ أم إن النصوص القرآنية تصلح لكل زمان 
ومکان؟ إن أصحاب ارتباط النصوص القرآنية بالمكان والزمان الذي أنزل فيه هم من 
أصحاب المدرسة المعتزلية التي أنتجت فكراً على الموروث الفلسفي 


للحضارة العراقیة الآرامية والحضارة الفارسية والحضارة البوثائية (الإغريقية». 
لقد ساهم سکان العراق الآراميون مساهمة في تطوّر الفكر والحضارة 
الاسلامیة. بل كانوا هم البناؤون ا لتلك الحضارة ہما يملكونه من تراث 


عام 145 للهجرة أن تصبح عاصمة الشرق في 50 عاماً لولا المخزون الفكري والثقافي 
والحضاري الموجود في تلك الأرض والذي غّف بالإسلام؟ ونحن نری اليوم أن 
«الدولة الإسلامية ‏ داعش» و مو ہہ وپ ا 


والتي على أكتاف رجال هذه الحضا 
عنوان الکتاب: 


لقد اقترحت على البروفيسور بيرغل أن أضع عنواناً 
في جذب القارئ مع الاحتفاظ بالعنوان الأصلي» فوافق على مقترحي؛ والعنوان المقترج 
هو «القهر والسلطة! لما فيه من ارتباط بالعنوان الأصلي: (القدرة الإلهية والقوة المستمدة 
منها - الدین والعالم في الإسلام). ۳ يي مج 
فیھا شب من القهر والإخضاع والخضوع ومن هنا نجد حلقة الترابط بين العنوانين. 

إن هذا الكتاب من العمق والأهمية بحيث یفتح أمامنا أبواباًمن الصعب ولوجهاء 
ولكن هذا هو ديدني في تقديم علماء وأفكار جديدة؛ وكشيء جديد قد يثير الكتاب 
في فكر الكثيرين العديد من التساؤلات... بالرغم مما قد ينتج عن نشر هذا الكتاب 
من معاناة وغقبات تُضاف إلى معانائنا كناشرين عرب. 

لقد عملنا عند إخراجنا لهذا الکتاب باللغة العربية على أن يكون نتاجنا موثقاً 
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tens‏ (نحن والسید المؤلف) عن الاقتباسات العربیة من أمهات 
ب وأثبتناها في أماكنها مع ذکر المصدر الذي استخرجنا منه النص وقفت بعض 
العقبات في طريقنا خلال البحث بالرغم من كثرة المصادر المتواجدة بين أيدينا ولكتنا 
في بعض الأماكن لم نستطع الوصول إلى مبتغانا وقد أشرنا إلى ذلك في مكانه لعلّنا 
في طبعة توثيق ما أهملناه whe Lay‏ 


عن المؤلف 
بقلم: ماجد sib‏ 


لقد حفلت السنوات العشرين الماضية من حياتي المهتية بتقديم العشرات من 
العلماء والباحثين الألمان إلى القارئ العربي من خلال ترجمة قسم من أعمالهم 
المفيدة والمهمة والتي أغنت المكتبة العربية. وها ul‏ أقدم عالماً كبيراً وعظيماً خدم 
الثقافة العربية والفارسية والتركية ببحوثه العديدة إنه البروفيسور يوهان کرستوف 
بیرغل بكتابه المهم القدرة الإلهية والقوة المستمدة منها 

ولد العالم في 16 سبتمبر/ أيلول عام 1931 في مدینة - Silesia Gottesberg‏ 
Ally‏ أصبحت إدارتها مشتركة بين ألمانيا وبولوٹیا بعد الحرب العالمية الثانية - أكمل 
تحصيله العلمي في ألمانيا ونال شهادة الدکتوراہ في عام 1960 من جامعة غوتنغن عن 
بحث عدل العدول - 

2 درس الموسيقى ۔ البروتستانت وآلة الأورغن عام 1952 وال شهادة فيها 


3- 1954 دراسات طبية 

1969-0 أستاذ مساعد للبرفيسور ديترش عن الدراسات العربیة 

يتقن العالم الكبير قراءة وكتابة: - الالمائية - الانكليزية - الفرنسية - العربية 
- الفارسية ۔ التركية. 

ويعرف اللغات التالية: ‏ الإيطالية - اللاتينية - البولندية - الروسية - السويدية 
والاوردو 


أما عن أعماله وبحوثه فهي عديدة ومن الصعب إدراجها في هذه المقدمة وھذہ 
بعض من مؤلفات وأعمال المؤلف: 
أولاً: كتب ومنشورات ممائلة للکنب: 
21965 مراسلات البلاط لعضد الدولة وعلاقتها بمصادر أخرى من العهد البويهي: 
6 القصائد الهزلية لأبي طالب المأموني - دراسة أدبية عن شاعر عربي كبير 
يكثر من التلاعب بالألفاظ والأفكار. 
8 ابن رشد ضد جالينوس. 
2 محمد شس الدين حافظ - قصائد من الديوان. 
4 جلال الدين الرومي - النور والرقص - قصائد من ديوان أكبر شاعر صوفي. 
75: ثلاث دراسات عن حافظ (غوته وحافظ - العقل والحب عند حافظ - اثتا 
عشرة قصيدة غزلية). 
5 رموز الاسلام. 
8 روائیون حدیثون من إیران۔ 
0 إقبال وأوروبا. 
0 نظامي - خسرو وشيرين. ترجمة من الفارسية. 
1 القدرة الإلهية والقوة المستمدة منها - الدين والعالم في الإسلام. 
1 نظامي - إسكندر نامه. ترجمة من الفارسية. 
992 جلال الدين الرومي - خيال الفؤاد. 
21994 الله جميل ويحبّ الجمال. مقالات في شرق آنمارى شيمل 
: التاریخ وتحول المجتمع في المسرح المعاصر في العالم الإسلامي. 
97 نظامي - مغامرة الملك بهرام غور وأميراته السَبع ترجمة من الفارسية. 
8 إيران في القرن التاسع عشر وتشوء الديانة البهائية. 
3 جلال الدين الرومي - قصائد من الديوان. 
7: الف عالم وعالم - أدب عربي كلاسيكي من القرآن حتى ابن خلدون. 
3 نشوة الحب والموت حبًا في الشعر الإسلامي. 


18 


: «أدب» وداعتدال؛ قي «أدب | 
: الطب في الثقافة الإسلامية. 
2 حكاية الملك بهرام غور وجاريته. ترجمة من الفارسية. 

: السحر الحلال للفتون الجميلة في القرون الوسطى الإسلامية (باللغة 


: مقالات: 


: أدب الطبيب. كتاب عربي عن الحياة الطبية من القرن COM‏ 


لبيب» للرهاوي. 


الإنكليزية). 


: دور الهجاء في الأدب العربي. 

: النظرة العقائدية والاستقلال في التفكير العلمي في العصر الوسيط الإسلامي. 
: حافظ - «عظماء التاريخ العالمي». 

1 طب النفس في البلاد العربية في القرون الوسطی۔ 

: بعض الأبيات الهامة للرومي عن اللغة والشعر. 

: العصر الإسلامي الوسيط. 

: كتاب نزهة النفوس والأفكار. 


إقبال وغوته. 


: الانسان والکون في الاسلام - «وحدة الإنسان والكون في الإسلام». 
: المرأة في الإسلام. 
: الثورة ضد القدر كمشكلة دينية ووجودية في مسرحيات المسعدي. 


أهمية الرمز في الإسلام, 


:انور على نورة. النور في التصوّف الإسلامي. 


شيار والرومي والحب الكوني. 


: رمزية الرحلة في العالم الفكري الإسلامي. 
: «أمن عالم الاملاك انت أو Gil‏ حزم). 
: البدنية والمرض والشفاء في الإسلام, 

: صورة المرأة في الشعر العربي القديم. 

3 الوجه المزدوج للطب في الحضارة الإسلامية 
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21990 
11990 
11991 
11993 
11993 


1994 


21994 
11994 
11995, 
11996 
11996 


1997 


صور الحب في الثقافة الإسلامية. 

موضوعات واتجاهات الأدب المعاصر في العالم الإسلامي. 

النقد الاجتماعي في ثياب المهرج. آفکار عن مقامات الهمذاني والحويري. 
القدرة الالهية والقوة المستمدة منها - آفکار عن صورة العالم في الاسلام. 
التشوة والنظام. أفكار عن جوهر الفن الاسلامي. 

: الحرب والسلام في المدیح العربي. 

الشعر شيء حسن - قصاند عربية من ستة قرون. 

صورة العالم في الاسلام. 


وجه القوة «المقدسة» في مسرحیات تركية حديثة. 

الادب والواقع. 1١‏ 

عجائب المخلوقات للقزويني. 

«یقولون ما لا یفعلون» - العلاقة المتوترة بين المعنى والعبث في الشعر 
الإسلامي. 


: الإسلام وحقوق الإنسان. 
: ملك ونبي - صورة داوود في المصادر الإسلامية. 
:: الشاعر وشيطانه - نظرة في عالم الإسلام. 


فن الغزل۔ 
ثالثاً: مقالات قصيرة: 
عن العلاج بالموسيقى في العصر العربي الوسيط. 
الكذب والحقيقة في الشعر الإسلامي الكلاسيكي. 
الدراویش الراقصون من قونية. 
القدر والمصیر في الأدب الإسلامي. 
الحوار المسيحي الإسلامي. 
بين الروح والمادة ‏ بمناسبة مرور ألف عام على ولادة ابن سینا۔ 
ألف سنة الجامع الأزهر في القاهرة. 
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- ._ وائد الرواية العربية الحديثة . نجيب محفوظ يحصل على جائزة نوبل للادب 
العام 1988. 

- رحلة إلى الشرق. الخمرة في الشعر الإسلامي. 

- رابعة العدوية ‏ متصوفة عاشقة للإسلام. 


- الطب النبوي. 
رابعاً: ترجمات ادبية من العربية: 
x‏ «السدّهء دراما يثة لمحمود المسعدي. 


 -‏ «الشعر شيء حسن)؛: قصائد عربية من ستة فرون. 
5 «ألف عالم وعالم» ‏ مجموعة من النثر العربي من القرآن حتى ابن خلدون. 

بالاضافة إلى كثير من الترجمات الأخرى من اللغات: الفارسية والتركية 
والأوردو والإنجليزية. 


نبذة عن المترجم 


ولد محمود د كبيبو في قرية الكنديسية سنة 1 (محافظة اللاذقية) حصل على 
الشهادة الثانوية من ثانوية جول جمال في اللاذقية. درس العلوم الاقتصادية في جامعة 
يون (في ألمانيا الغربية). 

عمل في عدة وظائف في سورية ثم عاد إلى LUT‏ 1987 وعمل مترجماً في 
السفارة السورية في بون ثم في برلين. 

شارك في ترجمة مجلة «دویتشلاند» التي تصدرها وزارة الخارجية الألمائیة 
بة. كما وترجم العديد من الکتب 


وترجم كتاب «حقائق عن ألمانيا؛ عشر سنوات متال 
والابحاث نذكر منها على سبيل المثال لا الحصر: 
- كتاب البدو/ 4 أجزاء. (ماکس فون أوبنهايم). 
- من البحر المتوسط إلى الخليج/ جزآن (ماكس فون آوبنهایم» 
- امبراطورية المهدي (هاينتس هالم). 
5 عبد الله القصيمي؛ من أصولي إلى ملحد (یورغن فازلا). 
- الشيعة (هاينتس هالم) وغیر ذلك 
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مقدمة الترجمة العربیة 


صدرت النسخة الألمانية لهذا الکٹاب سئة 1991 عن دار النشر الالمانية المعروفة 
نسي.ها. يك ٣.11.8266‏ في 


ولقد نفدت منذ سنرات. وأن تقترح علي دار نشر عرببة نشر تعريب للکتاب لم 
يكن ليخطر على بالي حتى ولا في المنام. ولما طرح He‏ الال عا إذا كنت موافقاً 
و ود چس سی ري برخم یرہ 
sd‏ مرلودیت 211531 تحفظ بشرط واس وموآنترسل لی ! ج 


eh lena ea‏ ا 
وتفيّد المترجم - وهو مهاجر سوري يعيش في ألمانيا - بهذه القاعدة. وفور استلامي 
الصفحات الأولى تأكدت بسرور بالغ أن یقوم بالتعريب مترجم قدیر Clee‏ 
الخبرة أصاب في تعريب المقاطع الصعبة نو مد 

يكون واثقاً من أن ما يقرأه مطابق تماماً لما أقصد. 


وسعه أن 


يستند الكتاب» الذي ألفته بصورة أساسية خلال فصل دراسي كنت مجازاً فيه 
سنة 1989ء إلى دراسات كنت أجريتها في العقود الثلاثة السابقة عندما كنت أستاذاً 
تساعداً في  1959( ( ce‏ 1970) ثم أستافاً جامعياً (بروفسور) ني جامعة برن. 
ولقد حصلت على بعض الحوافز الجوهرية من دراساتي لمخطوطات قمث بها مسة 
6 في اسطنبول وبورصة (Bursa)‏ وہیروت تحضيراً للرسالة التي كنت في صدد 
كتابتها للحصول على لقب بروفسور بعنوان: «أبحاث عن الحياة الطبية والتفكير في 
العصر الوسیط العربي» 
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في ضوء مثال ذي دلالة وأهميةء مثال الطب. أي ما کان العرب يسمونه آنذاك 
«علم القدماءہ درست تطور مثل هذا العلم الموروث عن الإغريق في مناخ إسلامي. 
وكون هذا العلم ذا منشأ «علماني»» أي 4 آزعج مع مرور الزمن بصور 
الدوائر الدينية الإسلامية من العلماء والفقهاء. وهكذا بدأوا منذ القرن العاشر أو أبكر 
يعملون على بناء طب مشروع إسلاميٌ؛ ما يسمى «طب النبي» أو الطب النبوي؛ 
المؤلف من الأحاديث النبوية ذات المضمون الطبي. كان هذا بالنسبة لي اكتشافاً مثيراً 
إلى أبعد الحدودہ جعلني أطرح على نفسي على الفور التساؤل عما كانت عليه «علوم 
القدماء» الأخرى. فهل مرت بتطورات مشابهة؟ كنت أريد على الأقلء دراسة أهم 
هذه العلوم» الفلسفة وعلم الفلك والعلوم السرية. ولما فعلت هذا وجدت تطورات 
فكرية مشابهة بالغة الأهمية. 

سار تطور هذه العلوم على المدى الطويل نحو حالة متوقعة: نحو أسلمة سطحية 
يدة أكثر عمقاً ووضوحاً 


في أول الأمر لكنها أصبحت مع مرور الزمن وبصور 
مثلما حدث في المسيحية حيث طفت على العلوم شین فشيئاً وجهة النظر الدينية. كان 
الشعار المهیمن على هذه العمليات عبارة دلا حول ولا قوة إلا ML‏ فالعلوم قدرات» 
لها حول أي قوق ولذلك لا حق لها في الوجود في الإسلام إلا إذا خضعت للقدرة 
الإلهية. ذلك أن الإسلام يعني الخضوع. وهذا لم يحدث بين عشية وضحاها وإنما في 
عملیات طويلة استمرت أحياناً مئات السنين. وهذه العمليات التي بقيت مهملة حتى 
الآن هي التي يحاول كتابنا وصفها. 
ولكن إلى هذه المعارف المكتسبة من المخطوطات انضمت بصورة غير 
متوقعة حوافز مختلفة تماماً. بعد حوالى عقد من الزمن؛ سنة 1985ء دعيت من معهد 
كيفوركيان لدراسات الشرق الأدنى في جامعة نيويورك WY‏ ما یسمی محاضرات 
کیفورکیان. كانت هذه المناسبة تقام كل عام وتتألف من إلقاء أربع محاضرات عن 
فن أو ثقافة الشرق الأدنى. وهكذا كانت محاضراتي عن الفن الإسلامي. كان هذا 
مهمة ضخمة فيها كثير من التحدي؛ لأنني لم أكن مختصاً بتاريخ الفن. هذه المرة 
Lal‏ كنت مجازاً فصلاً دراسياً کاملاً للاستعداد للمحاضرات التي ستلقى باللغة 
الإنكليزية طبعاً. طورت خطة رسمت لأول مرة مسار الدرب التي سار عليها وتابعها 
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الکتاب الذي بين آیدینا. فبدلاً مما كان ینتظرہ المنظمون؛ وهو الحدیث فقط عن 
الفن «التشكيلي» المادي؛ تطرقت إلى جانب هذا الفن (وهنا في المقام الأول إلى 
الرسوم المنمتمة) إلى الفنين العظيمين الآخرين من «الفتون الجميلة» ألا وهما الشعر 
والموسیقی وبحثت علاقتهما بالإسلام. 

لقیت المحاضرات الأربع اهتماماً كبيراً وكان صداها جيداً. لکن ما تعلمته أنا 
نفسي كان الأكثر. في مجرى تحضيري للمحاضرات وفيما بعد لفصول الكتاب اتضح 
لي أن ربط الغنوا بنوع من السحرء كما كنت قد فعلت في المحاضرات» ليس خطأ 
لكنه ضيق جداً. عندئذ اخترعت تعبير «القدرة». 

فالعلوم والفنون لها «قدرات»: وقدراتها هذه يمكن في بعض الأحيان أن تصل 
فعلاً إلى درجة التأثير السحري. ومن هنا جاء ارتياب الأصولية من الشعر والرسم 
والموسيقى. وأن تكون هذه الفنون الجميلة قد ازدهرت في الإسلام فترة طويلة من 
الزمن» على الرغم من هذا الارتياب: فان الفضل في ذلك يعود بالدرجة الأولى إلى 
عنصر من عناصر الثقافة الإسلامية لم يذكر حتى الآن ألا وهو: التصوف. 

فالتصوف الإسلامي آدخل عنصراً افتقر إليه الإسلام الأصولي هو: عنصر 
العاطفة وعنصر الافتتان: الحب والجمال. أحد مقولاتهم الاساسية المستند إلى 
الأفلاطوئية المحدثة هو: إن الله جميل يحب الجمال». اعتباراً من الآن كان من 
الممكن فهم الفن بأنه ليس إلهاء عن ذكر الله وإنما طريقاً إلى الله. 

وھکذا أصبح سحر الفنون الشيطاني المريب «السحر الحلال». فقط هكذا يمكن 
فهم الجمال المدهش للفن الإسلامي المتمثل في فن الخطء والرسم المنعنم 
والزخرفة. في سنة 1988 صدر في مطبعة الجامعة في نيويورك الکتاب المستند إلى 
المحاضرات النيويوركية الاربع مضافاً إليها فصلان عن «السحر الحلال» للفنون 
الجميلة في OLY‏ 


الكتاب الذي بين أيدينا يتابع ما جاء في الكتاب الإنجليزي من ناحية الموضوع 


J.C BORGEL, The «Licit Magic» of the Arts in Medieval Islam, New York University (1) 


ve woe 


ومن ناحية الأفكار النظرية على حدّ سواء. لکن الفصول المتعلقة بالفنون الجميلة لا 
تكرر ببساطة ما قیل هناك بل إنها تقدم مادة جديدة واسعة وتعدل النظرية أيضاً وخاصة 
بإدخال تعبير «المقدرة» وتعبيرين آخرين هما: «النظام والنشوة» خصيصاً vat‏ 
الجميلة وكذلك تجارب في التصوف وبالتحديد رفص الدراويش: «المشاركة عن 
طريق الخضوع؟؛ أي المشاركة في القدرة الإلهية Ob‏ يخضع المرء پاي المجالات 
الأخرى أيضاً. من ناحية الموضوع يستند هذا الكتاب إلى الکتاب الإنكليزي أيضاً له 
لیس فقط معدلاً وإنما موسعاً جدا۔ وھکذا يجري, كما قلناء بحث تطور العديد من 
العلوم «العلمانية؛ في المحيط العام الإسلامي. وإلحاقاً بالفنون الجميلة يتطرق 
المؤلف؛ مجذوباً بالدائرة السحرية ل «المتدرة» إلى موضوع مثير آخر هو موضوع 
الحب وفي إطار هذا الموضوع إلى مكانة المرأة (إلی «قدرتها؛ وخضوعھا)؛ وإلى 
الشكلين المتعارضين للحبء إلى الزواج الشرعي الصحيح إسلامياً والذي يعترف 
أيضاً بتعدد الزوجات ولا يحتاج إلى حب؛ وإلى العلاقة الغرامية الأحادية الصارمة أو 
ما يسمى الحب «العذري» الذي لا يرضخ لأي رقابة لكنه بخضع طوعاً لقانون الحب 
المطلق حتى أقصى العواقب التي تصل إلى درجة الموت من الحب. 
في الفصل الأخير من الكتاب يدور الحديث عن قانون «المشاركة عن طريق 
الخضوع» أو بالأحرى عن جانبه السلبي أي عدم الخضوع وعما يمكن أن يؤدي إليه 
من عزل وقصل عن المجتمع یصل إلى عقوبة الإعدام» وذلك في ضوء بعض الأمثلة 
المعيرة. 
لا يصدر الکتاب أحکاماً ولا إدانات» بل يبين فقط خطوط انقطاع اورا 
وأسبابها وعواقبها. وهو لا يستند في جميع المقولات الأساسية إلى مراجع ثانويا 
وإنما إلى نصوص من المصادر یت الشواهد المأخوذة من الكتب ذات الصلة 
تنبت ما يقال فقط. هناك ما يزيد على مئة شاهد من المراجع العربية وحدهاء يضاف 
إلى ذلك العديد من الشواهد من المراجع الفارسیة وبعض الاقتباسات من المراجع 
التركية والهندوسية (اوردو)؛ وأخيراً palsy‏ أساس من أسس الکتاب نحو 270 آية 
قرآئیة 


يختتم الكتاب بمقارنة وسؤال: يختلف «الغرب». أي الثقافة الغربيف عن الثقافة 
الإسلامية - وهذا يتضح أيضاً من نموذج التفكير المستخدم هنا - قبل کل شيء في 
جانب واحد. قبینما يلزم العالم الإسلامي نفسه بصورة متزايدة ب «الخضوع) الذي 
يطلبه الدين الإسلامي» حسما يعنيه اسمه ((الإسلام؛ أي الانقياد لإرادة الله)» وفي 
هذ الأوقات بالذات يكافح مجدداًء تحت تأثير خيبة الامل من المحاولات الفاشلة 
للسیر على طریق الغرب؛ وبحماس مبالغ فيه في بعض الأحيان من أجل «الخضوع؛ 
الصحيح» تخلص الغرب منذ عصر التنوير شيئاً فشيئاً من الخضوع الذي كانت تطالب 
به هنا الكئيسة أيضاً وطالب بحرية التفکیر واستقلال العقل عن کل دوغما تحدّ من 
حريته وطبّق ذلك فعلاً على أرض الواقع. لکن السحر المروّض دينياً في الإسلام تحرر 
في هذه الأثناء دون أن يلاحظه أحد تقریباً ليحقق في صيغة التقنية الحديثة الرغبات 
القديمة التي لم تكن لحقن إلا في الحکایات الخرافية: : بساط الریح بالطاثرق وتجاوز 
الزمان والمكان بالسینماء على سبيل المثال لا الحصر. فهل كان العالم الإسلامي 
بسحره «الحلال» ربما في نهاية المطاف أكثر صحة من الغرب بتقتيته غير الخاضعة 
للقدرة والمهددة بالدمار؟ 

لا شك في أن ما كان في يوم من الأيام انقساماً واضحاًء خياراً ثنائي الأقطاب» 
أصبح منذ زمن خليط غير قابل للحلحلة. آلیس بالذات الممثلون الأكثر حماساً 
وتعصباً ل «الخضوع» الإسلامي هم الذين یستخدمون بمتعة شيطانية حقاً في القتل+ 
الأدوات المميتة للتقنية الغربية لكي يعاقبوا بالضبط والتمام هذا الغرب الذي لم 
ایخضع» 

إن المؤلف يتقدم بالشکر الحار للاستاذ ماجد شبّر ولشركة الورّاق للنشر لأنه 
آخذ على عاتفه مسزولية القیام بهذا العمل الشاق لترجمة كتابي إلى اللغة العربية. 

وهو يشكر المترجم الاستاذ محمود کیبر الذي أدَى عملاً ممتازاً بنقل الكتاب 
إلى العربية بلغة دقيقة وأنيقة ومفعمة بالإحساس. 

یتمنی المؤلف لهذا الکتاب الذي تعطى فيه الكلمة ليس للمؤلف وحده وإنما 
أيضاً لعدد لا حصر له من الأصوات الإسلامية من مختلف العصور و«المعسكرات»» 
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يتمنى له قراء نقديين في نفكيرهم ويحبون الاطلاع. وما يبتغيه من الکتاب لا ينصبٌ 
على كسب الأنصار لوجهة نظره بقدر ما برمي إلى حث القراء المنفتحين ذهنیا على 
التفکیر في ما جاء قيه ولربما لإعادة الفکیر في مواقفهم وتعدیلها, إذ كما يقول المثل 
العربي: 


من قرع اباب وج وج 


المؤلف 
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الكتاب الذي بين أيدينا هو نتيجة انشغال بعالم الإسلام وبالدين الإسلامي 
والثقافة الإسلامية طيلة ما يزيد عن ثلاثين عاماً. وعلاقة المؤلف بموضوع الكتاب 
تتألف من مركب من التعاطف والاعجاب من جهة ولكن أيضاً من موقف نقدي متحفظ 
من جهة أخرى - وهو موقف انفصامي يشعر به بالمناسبة: كل أوروبي مثقف» يسبب 
ديانته وثقافته المختلفة أيضاً. النقطة التي ينطلق منها هذا الكتاب» وهي التوتر بين 
القدرة الإلهية الشاملة بما في ذلك أولئك الذين يمثلونها ويستغلونها لمصلحتهم من 
جهة والقوى الثقافية والاجتماعية من جهة أخرى؛ ليست جديدة. ذلك أن هذه الحالة 
لا تنطبق على العالم الإسلامي فقط بل إنها تنطبق بالخطوط العريضة على التاريخ 
المسيحي Lal‏ الا أن التشديد على القدرة الإلهية في الاسلام أقوى جداً وتعزيزها 
بوسائل «مقدسة؟ مبررة دينياً أوسع انتشاراً وأكثر رسوخاً مما هو الحال في المسيحية 
آي العف أصلاًبحیث ان نموفج #القدرة الكليّة والقوة المستمدة منهاا يظهر 
st‏ وضوحاً في تارب يخ العالم الاسلامي مما هو عليه الحال في تاریخ 


لکن موضوع هذا الکتاب يدور في المقام الأول حول القوی الثقافیة وتطورها 
في البیت المقدس للإسلام. أي في إطار النظام الكوني الذي رسمه محمد وعلله في 
القرآن. أي إننا سنتحدث في بادی الامر عن [قامة نظام المراقبة القدسي وعن عمل 
هذا النظام في مجال الحياة الدينية والاجتماعية؛ وبعد ذلك عن تأثیره على العلوم 
والفنون. وهناك ميدأ أساسي يتجلى مراراً وتكراراً ألا وهو المشاركة في امتلاك القدرة 
عن طريق الخضوع الذي ليس هو سوى المعنى المختصر لكلمة «إسلام» التي تعني 
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الخضوع ولكن أيضاً الحصول على الخلاص والخلاص يعني قي الاسلام Wyle‏ 
المشاركة في السلطة التي ندیرها الجماعة المسلمة Yn)‏ هنا یکمن المقتاح إلى 
سلسلة من الظواهر التي تبرز کالخیط الاحمر عر افاج PM‏ الراع الت‌جدد. 
دوماً وأبداً بين الأصولیة والصوفيةء الارتياب القائم بين التقيد الحرقي بالتصوص 
الدينية والفنون الجميلة (تحريم الصور: التحفظ نجاء الموسیقی وانشعرک انصعویات 
المتنامية التي یراجهها بعض العلوم كالفلفة والطب وعلم القلك والتي تستتد إلى 
المحاكمة العقليةالمستقلة:والقیود الصارمة المفروضة على المراق ولكن أيِض أسلمة 
الفنون التي أت في مجال الهندسة المعمارية وفن الكتابة وال 


الالهي؛ وفي الوقت نفسه عن المشاركة في القدرة الالهية المطلقة يصون میت 
ومقنعة کالفن الاسلامي. 


المسلمین طالما کانوا مستعدین لقراءته دون آحکام 
نقاش نقدي ليس فقط مع النصوص الاسلامیة وإتما etal‏ التصوص السيعية 
ة أفضل وبيان القوى الأساسية القاعلة في ثقاقة تقوم على 

فة أو لاتدوم» يعتمد على انمقدس - التعاعل 


الرئيس لمعظم المشاكل في العصر الحاضر أيضاً. 
قُمت بكتابة هذا الكتاب بصورة أساسية من ربيع حتى خريف 1989 خلال 


دراسية دورية. وكانت خطة الکتاب قد نضجت خلال الأعوام 
إعداد المحاضرات التي ألقيتها في مارس/ آذار 1985 في معهد كيمو 
الشرقية التابع لجامعة نيويورك عن السحر الحلال» في القنون الجميلة قي الإسلاء 
والتي صدرت سنة 1988 في کتاب بعنوان The Feather of Simurgh‏ ریا أن الجت 
الفني التاريخي للموضوع قد عولج هناك بعمق واستفاضة قُمت هنا يصياغة القصود 
المتعلقة بالفنون الجميلة باختصار. بالمقابل هناك فصول جديدة عن الفلفة والطب 
وعلم الكون (Cosmography)‏ وعن العلوم السرية ولكن أيضاً عن المرأة والتصوف 


كيان للدراسات 


32 


وللاسف لم یتح لي الوقت اللازم لاجراء دراسات معمقة. ولذلك ظلّت يعض نصوص 
هذا الكتاب في صيغة المشروع الأولي, والبعض ال خر يحتاج إلى التعديل. إلا أنني 
واثق من صحة وجهات النظر الرئيسة. ولكن وبصرف النظر أيضاً عن متانة الفرضيات 
فان المادة المقدمة هنا مأخوذة من المصادر الأصلية؛ فهي تُعبّر بأي حال عمّا فگر به 
مسلمون ذوو نفوڈ واسع في عصرهم وعما فعلوه وابتغوه. 

أشكر بعض الزملاء على اهتمامهم بكتابي: آرنولد اش قرأ المشروع PN‏ 
وييتر بليكله ومیشائیل غلونتس قرآ المخطوطة النهائية. وأشكر تلاميذي في ذلك العام 
الذين تمكنت من معالجة بعض موضوعات الکتاب معهم في حلقة البحث. وأشكر 
كلا من السادة الدكتور م. بوليتيكي والدکتور ه. ب. فیگنبرغ والدكتور أ.نولته 
لاهتمامهم بالمخطوطة ولما بذلوه من جهد. كما وأشكر ابئي فريدمان الذي لولا 
مساعدته واستشارته الحاسوبية المستمرّة لما تمكنت من الخروج من المطبّات والحيل 
التي أوقعني فيها هذا الجهاز المفيد الصعب. وأخيراً وليس آخراً أشكر زوجتي على 
مشاركتها المعنوية ومرافقتها لي ليس فقط خلال المراحل الصعبة من إنتاج «القدرة 
الكلية والقوة المستمدة منها» وإنما أيضاً خلال العقود الثلاثة الماضية. 


يوهان کریستوف بيرغل 
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مدخل 


الإسلام هو إحدى القوى الرئيسة التي تُحرك العالم منذ أربعة عشر قرناً. فمنذ 
أن غادر الواعظ المكي محمد من آل هاشم ومن قبيلة قريش مديئة آبائه وأجداده تحت 
جنح الظلام وهاجر إلى مدینة يغرب الواقعة إلى الشمال من مكة. والتي شثیت فيما 
بعد «المدينة» (مدينة التبي»)؛ بدأت المسيرة المظفرة التي لا مثيل لها لدين جديد 
والتي لم تتوقف أبداً حتی الوقت الحاضر غير مبالية ببعض الانتكاسات الخطيرة التي 
مرّت بهاء لا بل إنها لم تزل مستمرة ولم تتعثر أبداً نتيجة أي تناقضات أو فشل. والان 
يدأ بعض الأوروببين» وبالتحديد أولثك الذين ما زالوا متمسكين بالمسيحية» ينظرون 
بقلق إلى هذا التطور ويتساءلون عما إذا كان التهديد الذي تعرّضت له آوروبا على مدى 
مثات السنين بسبب الزحف الاسلامي: والذي بدا أنه قد تمّ درؤه منذ إنقاذ العاصمة 
القيصرية فيينا من الحصارء الذي فرضه عليها الجيش العثماني» على يد الملك 
البولاندي يوهان زوبيسكي (الانتصار في كالنبرغ في 12/ 9/ 1683) ثم الانتصارات 
اللاحقة التي حققها مارشال a‏ لودفيغ فيلهلم (1689 و1691)ء عما إذا كان هذا 
التهديد يتشكل OW‏ من جديد ' قد أقيم قبل وقت قصیر احتفال كبير 
بمناسبة ذكرى هذا التحرير شارك فيه الأتراك Lat‏ أي إن المسيحيين والمسلمين 
تصالحوا بصورة رسمية. ولكن حتى من لا يخشى أسلمة أوروبا وأمريكا ينظر بانزعاج 
إلى العالم الإسلامي مع ما فيه من تناقضات. لا شك في أن کل من لديه حس مرهف 
بالجمال يبهره سحر الفن الاسلامي؛ وبالطريقة نفسها یاسرنا سحر الحكايات في «ألف 
ليلة ولیلة» وكذلك رومانسية الملاحم الفارسية في العصور الوسطى وأناقة رباعيات 


)1( هناك تعليل لهذا القلن يستند إلى العديد من الوقائع يقدمه لین 1.10810: الإسلام 
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عمر خيام والحلاوة الغزلية للشاعر حافظ وغيره من الشعراء الفارسيين؛ ولكن دون 
أن تفسد علينا متعتنا الظروف السياسية السائدة آنذاك» أي الاستبداد الشرفي. ولا شك 
أيضاً في أن کل من خبر الشرق قد تأثر بكرم الضيافة الشرقي؛ وهذا يعني في حالتنا: 
كرم الضيافة الإسلامي الشرقي؛ والدفء الإنسائي الذي بستقبل به المسلمونه على 
الأخص المسلمون البسطاهه الغريب. ولکن بالمقابل هناك عدد قليل فقط من 
الأوروبيين الذين لا يشعرون بالصدمة من قسوة وتعسف القانون الإسلامي الذي 
يعاقب على أمور بسيطة ومنهاء مثلاً؛ شرب الخمر الذي يُعتبر من «الخطايا الكبرىاء 
ولكن هناك عقوبة أشد وأقسى ومخالفةٌ لمیثاق حقوق الإنسان ألا وهي عقوبة الإعدام 
لمن يرتد عن الاسلام كما ينص على ذلك مشروع دستور آعقه الأزهر في القاهرة 
للدولة الإسلامية. 
یف يمكن التوفيق بين هذه التناقضات؟ - استبداد وفكر ليبرالي في المرحلة 
الكلاسيكيةء تسامح وتعصب؛ الوصاية على المرأة في القانون وتمجيدها والتغني بها 
في الشعره ازدهار العلوم بفضل دعم الخلفاء لها ورکودها بسبب التضييق الديني 
الأصولي؛ التوحيد الصارم وتقديس الأولياء إلخ.... _ كيف gis‏ هذه الأمور مع 
بعضها؟ 

من الممکن أن يكتفي المرء بالجواب القائل إن هذه التناقضات هي تناقضات 
نمطية موجودة في کل نظام ثقافي ديني. ومن الممکن الرد على کل سؤال يعلد من 
الأجوبة المنفصلة استناداً إلى عوامل اجتماعية واقتصادية وسلطوية وذات بعد ديني 
تاريخي وبالفعل هناك كثير من الأجوبة المختلفة أشد الاختلاف والمتناقضة أشد 
التناقض التي تلعب فيهاء طبعاًء وجهة نظر من يقدمها وسعة معرفته بالموضوع دوراً 
Lge‏ أما الطريقة العصرية التي يقدّم بها المسلمون أنفسهم فھی؛ بصرف النظر عن 
عدد قليل من الاصوات BB‏ إبرية وحتى تمجيدية للذات. إلا أن الحقیقة أن مثل 
هذه الاسئلة لها دون شك أكثر من جواب واحد يجب ألا تمنعنا عن البحث عن 
الترابطات. عن يكلية التي ترتكز عليها كل هذه الأمور. مثل هذا السزال 
مستكره اليوم عند بعض الب فهم يعتبرون الإسلام أعقد كثيراً من أن يكون ل 
وجه موحد ويعتبرون البحث عن هذا الوجه الموحد عسيراً ولا جدوی منه. وقد ذهب 
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إدوارد سعيد في كتاب دار حوله كثير من النقاش بعيداً إلى حد أنه ادّعی بأنه لا بوجد 
على الإطلاق أي أصل تاريخي لما سماه المستشرقون «الإسلام»؟ بل إن ما يسمونه 
الإسلام هو من نسج خيالهم وما هو إلا انعكاس لما يخ 
تبشيرية أو غير ذلك. وما يتجلى تاريخاً ما هو لا ظواهر منفردة لا رابط فيما بينها سوی 
اسمها المشترك «إسلامية ". 

آنا لا أوافق على هذا الرأي. فقد توصلت بعد أكثر من ثلاثين سنة من الانشغال 
بالاسلام إلى القناعة بأن هذا الدين؛ الذي ما زال المسلمون حتى اليوم يسمونه 
«نظاماًا» قد ساهم بقدر كبير قبل بداية العصر الحديث في هيكلة جمیع أفكار 
وتصرفات معتنقیه وبالتالي Lal‏ في جميع نتاجهم الفكري والثقافي مع العلم بان 
هذه الحالة لم تکنە بطبيعة الحال» موجودة منذ البدء وإنما تمّ التوصل إليها عبر 
عمليات استمر بعضها مثات السنين. ولذلك فان تاريخ الحضارة الإسلامية هو تطور 
LLY‏ دائمة ومتواصلة في صراع مع قوى وميول وثنية. أما الحالة النهائية فقد تم 
التوصل إليهاء في العادق عاجلاً أو آجلاء وهي عملية يمكن أن يسميها المرء 
«الارتشاح الإسلامي». 

سأقدم فيما يلي نتائج بعضها من أبحائي الشخصية وبعضها الآخر مأخوذ من 


نه من ثوايا استعمارية أو 


أبحاث الآخر وهي مادة توضح KA‏ وعمل البنية الهيكلية الإسلامية ples‏ 
المجتمع وفي حياة الناس مع بعضهم وفي مجال العلوم والفنون. یتعلق الأمر في 
المقام الأول بالعصر الوسيط؛ لکن إلقاء نظرة على الماضي القریب فیا 


القديمة لم يزل لها تأثيرها القوي الیوم أيضاًء أو إنها يُعاد تنشيطها عمداً مرة ثانا 
ولكن قبل ذلك سنقدم عرضاً متتالياً لمحاولات التفسير السابقة وللخطط والنظريات 
والنماذج التي وضعها المؤرخون» وبالتحديد المؤرخون الاوروبیون؛ لفهم التاريخ 
الإسلامي والثقافة الإسلامية والطبيعة الإسلامية. وتجدر الإشارة إلى أن العرض 
انتقائي؛ ولقد استغنيت عن عرض كامل لكي يبقى الموضوع في إطار الإحاطة 
والفهم. 


. E. Sid, Orientalism إدوارد سعید الاستشراق‎ (1 
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تفسیرات قديمة ب4 الثقافة الاسلامية 

لقد جرت محاولات مختلفة لتوضيح الثقاقة الإسلامية في نظرية أو على 
الاقل. لتحديد طبيعتها المتميزة؛ سواء انطلاقاً منها ذاتها أو من خلال اندماج في 
نظرية ثقافية أوسع وأشمل. وحسب موقف الباحث: ويطبيعة الحالء حسب سعة 
معارفه أيضاً تم التوصل إلى أحكام مختلفة جداً بحيث إن البعض أبرزواء بصورة 
عامةء الفروق والاختلافات مع الغرب ومع الثقافة الغربية المسيحية» ینم أبرز 
البعض الا خر التوافقات والقواسم المشتركة ولعلنا يجب أن نتذكر هنا ما قاله غوته 
قي «الديوان الغربي الشرقي؟ء ذلك القول الذي يحب المثقفون المسلمون الاستشهاد 


به دوماً: 


من الحماقة أن يقوم کل في حالته 
بتمجید رأيه الخاص 
فإذا ما كان الإسلام يعني تسليم النفس لله 
قنحن جميعاً نحيا ونموت في الإسلام ° 

عناك بطبيعة الحال» قواسم مشتركة كبيرة بين الديانات السماوية الثلاث 
اليهودية والمسيحية والاسلام» وفي المقام الأول إيمانها بوجود BE‏ وحیدہ إله 
السموات والأرض. وعن هذا الإيمان بإله واحد تنجم أشكال مشتركة؛ أو متشابهة 
le‏ من مظاهر الحياة الدينية لمعتنقي إحدى هذه الديانات. يضح هذا القاسم المشترك 
إلى درجة معینة بالنسبة إلى الخطة التي سنطرحها هنا؛ ومن الممكن تطبيقها ایض 
كنموذج توضيحي على تاريخ الثقافة المسيحية ولكنها تبین في الوقت نفسه عدا من 
الفروق الهامة بين الثقافتين في محدوديتهما الدينية. وستعود إلى هذه النقطة في نهاية 
الكتاب. ولكن في بادئ الامر سنلقي نظرة على نماذج توضيحية آخری, أي على 
تعاريف وتصنيفات أخرى للإسلام في أنظمة أكبر. 


لنبدأ بملاحظة لھیغل (Hegel)‏ معبرة تماماً بالنسبة له: كان يرى في الإسلام 


7 باب «كتاب الجيكم؛ في الديوات الغربي الشرقي لفوه 
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«بالمعنى الحقيقي للكلمة دين السمو؛ ثم قارن بين «المصادفة (Zufaelligheit)‏ 
والتشابك والتجزئة في الغرب (...) والوضوح البسيط المشابه لذاته في الإسلام» . 

ينطلق تقدير ھیفل: الذي من السهل دحضه بحجج اريخية» من ذلك النجلي 
الرومانسي الذي نجده في قصيدة غوته «الهجرة» التي یفتتح بها الدیوان الغربي الشرقي+ 
هذه الوثيقة التي لم تزل صالحة لحوار عبقري مع فكر حافظ؛ مع الشعر الفارسي. 
وعلاوة على ذلك مع العالم الإسلامي بصورة عامة. هنا يتحدث غوته عن «الشرق 
رر اي سی سا سن السائدة حوله لكي اوق ق 


مس عو + 


وإنما «الشرق الخالص؛؛ أي الفکر: - 
على سبيل المثالء الذي يشرح غوته في الملاحظات ميزاته ومساوثه) ‏ عن العالم 
البدئي الشرقي المتیر كموطن للروح وكبلد للشاعر - مع الصفة «تقي» ترتبط في 
الديوان الرؤية الكاملة لغوته عن العالم ”. وبالمناسبة فان غوته لم يتورع عن الحديث 
ما شس اتج سم سی عرش 
a‏ 

أما یاکوب بوركهارت فقد تحدث عن التأثيرات السلبیة جداً للاستيداد على 
تفتح وازدهار الثقافة الإسلامية وربط هذا بصورة مباشرة مع الدين. في کتابه «تأمّلات 
قي التاریخ العالمي؟ Weltgeschichtliche Betrachtungen‏ يتحدّث المؤخغ الكبير عن 
ثلاث «قوى؛ - الدولة والثقافة والدين - ويشرح العلاقة المتبادلة فيما بينهاء الارتباط 


)1( 73 ,10) للا System der Philosophie‏ ,اعیه!! قي: هيغل» الأعمال الكاملة. أحكام أخرى عن 
الإسلام مجموعة قي: معجم هيقل لخلوکٹر تحت كلمة ماه سمل 

Borgel; Wie du zu lieben und zu trinken - zum Halîs - Verstandais Goethes. (2) 

(3) انظر المقاطع عن «الاستبداد؛ واالاعتراض؛ في املاحظات وابحاث عن الدیوان الغربي 
الشرفي» 
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فالثقافة حسب رأيه تتطور بموجب العلاقة 
المحددة مع الدولة والدين: وا یمیل الدين والدولة إلى أن يكون لهما «صلاحية 
كونية»: إلى وضع أنظمة جا بالتالي إلى السيطرة على الإنسان وعلى عالمه 
النفسي والروحي؛ أي على کل ما يشمله اك . فان الثقافة هي» حسب 
بوركهارت» اعالم المتحرك jell‏ الذي ليس كونياً بالضرورة؛ ذلك الشيء الذي لا 
يدعي صلاحية يسعى إلى فرضها بالقسره. وهكذا فإن التهديد الكموني المنطلق من 
الدولة والدين ضدّ الثقافة يصبح بسهرلة قيداً رصاصياً عندما «يتحدان معاً في وحدة 
خانقة». ويرى بوركهارت في الاسلام مثالاً صارخاً على النتائج الوخيمة لمثل هنا 
التحجر الذي - حسب قوله - ایطفی بصورة أساسية على مجمل الثقافة الإسلامية 
ویصبغھا بطابعه الخاص». لکن الازدهار الكبير الذي شهدته الثقافة الإسلامية لایمکن 
تفسیرہ بهذه النظرية إا إذا اعتبرناها - مثل بوركهارت - مجرد وهم» مجرد «صورة 
خادعة عن مدن إسلامية مزدهرة غنية بالسكان والنشاطات الحرفية وبلدان فيها كثير 
من الشعراء والنبلدي . 

إن تأملات بوركهارت J Burckhardt‏ ترى شيئاً صحيحاً لكنهاء بصرف النظر 
عن توجھھا الديناميكي مبدثیا أحادية الجانب في نظرتها إلى الثقافة الإسلامية ومو 
إلى الحالة النهائيةء إلى الخلاصة التي أسفرت عنها عملية دامت متات السنين. إلا أن 
حكمه المستهجن على الثقافة الإسلامية قد يكون له تأكيد ظاهري في حالة ذلك الشرق 
الذي كان معاصراً له. 

مما یستحق الاهتمام ما قاله أسوالد شبینغلر (Oswald Spengler)‏ عن الإسلام 
في كتابه الشهير والسيئ السمعة اسقوط الغرب؟ (Der Untergang des Abendlandes)‏ 
قال: إن الإسلام يمثل في نظره الصيغة الأخيرة والأنقى لثقافة «سحرية» مستوطة 
في الشرق منذ زمن طويل. ومن جملة ما قال: إن «روح الثقافة السحرية وجدت 
أخيراً تعبيرها الحقيقي في الإسلام؛ . ونسب إلى هذه الثقافة السحریةء التي سماها 


(۱)_تأملات في التاريخ العالمي؛ ص53 134 136. 


الشرطي لكل قوة منها بلقت 


Weltgeschichtliche Betrachtungen. 
ص 923 انظر أيضاً الفهرس تحت كلمة «إسلام».‎ Des Untergangdes Abendlandes «La: (2) 
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tay‏ «عربیة» أشكالاً فنية وأسلوبية معيّئة ورأي, بناء على طريقة متماثلة جرينة 

في النظر إلى الأمورء في القيصر الرومانی ديوقليتيانوس «خليفة» سابقاً وفي معيد 
3 (في آثینا» الجاع الاول'''. لكنه بصرف النظر عن هذه الملاحظات 
بق أكثر من ذلك في كتابه المذكور في الثقافة الإسلامية. ذلك 
بالنسبة له مجرد واحدة من ثمان ثقافات مستقلة وضعت 
في مسار تطورها نظاماً للحياة وكانت مختلفة عن بعضها «روحياً» - ومن ضمنها 
ثقافة الغرب التي سماها «فاوستية» (نسبة إلى فاوست. غوته) و: 
وسنعود في نهاية هذا الكتاب إلى الحديث عن العلاقة بين كلمتي «سحرية؛ 
و«فاوستية». 


إلا أن ما يقوله شبينغلر عن «روح؛ الثقافة السحرية هو أحادي الجانب 
ذهن صاح» جمر بارهه صوفية جافة» نشوة مبالغة في دقنها» . لا يستطيع المرء أن 
يصدر مثل هذا الحکم إلا إذا كان يعرف الطبيعة الإسلامية من الخارج فقطء أي فقط 
من الكتابات (يعتمد شبينغلر هنا على القرآن)۔ لا پل إت وصفه الفرائض الإسلامية 
بأنها «كتية ومريرة» » مهما بدا هذا الوصف صائباً للوهلة الاولی» لا يصح الا إذا 
نظر المرء إلى هذه الواجبات نظرة مراقب خارجي غير مشارك في أدائهاء ولكن لیس 
عندما يعلم المرء كيف يشعر المسلمون عند أدائهم لھذہ الواجبات: أي عندما یعرف 
مدى سرورهم وسعادتهم حتى في أيام الصيام. ولكن وقبل کل شيء من الخطأ اختزال 
الإسلام إلى مجموعة من الواجبات فقط. 


لقد قام مؤرخون آخرون Lal‏ بمحاولات لتصنيف الحضارات. فبعد شینفلر 
اه آرنولد توينبي الذي» كما هو معروف» تاثر جداً بشبينغلر. لا آن توينبي 
بين ما لا يقل عن 26 ثقافة (حضارة) ولكن لم يبق مٹھا سوى خمس 
ثقافات حية هي: الثقافة الغربية؛ والثقافة المسيحية الأرئوذوكسيةء والثقافة الإسلامية: 


(1) المصدر نف ص 97 
)2( المصدر السابق تقسه. ص 931 
(3) المصدر السابق نف ص 931 
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والثقافة الھندیة والثقافة الآسيوية الشرقية. واعطی توييي | الادیان دوراً أساسياً 7 
تجديد الثقافات وتنا للإسلام لهذا السبب بانبعاث جدید"" "اذا ما كان مصيباً في 
فان الاضطرابات الجارية حالياً في العالم الإسلامي ما هي إلا نوع من آلام الولادة 
التي تسبق التجديد. ولكن المستقبل هو الذي سيكشف ما سيولد. 

يطرح العدید من المؤرخین السؤال عما إذا كانت الثقافة الإسلامية ثقافة مستقلة. 
وإذا ما كان شبینغلر قد اعتبرها الصيغة المتكاملة لثقافة سحرية مستقرة في الشرق منذ 
زمن طویلء فان مؤرخين آخرين أبرزواء بدلاً من ذلك» الجانب الاشتقاقي الانوي. 
ولقد صف آلفرد فيبر في كتابه تاریخ الثقافة کس وسیول جیا ثقافیة! Kulturgeschichte)‏ 
Cals Kultursoziologie‏ الإسلام کاثقافة ثانوية من الدرجة HW‏ واعتبر بالتالي 
ثقافتہ مثل بوركهارت» من الدرجة الثانية ومقلّدة لما سبقها. 

على خط مشابه يتحرك تسي. ه. بیگر الذي صعد من باحث في العلوم 
الإسلامية إلى منصب وزير ثقافة بروسي وأدى بهذه الصفة كثيراً من الخدمات 
الجليلة للجامعة SUSY)‏ النسبة Sed‏ لم يكن الاسلام؛ في واقع الأمر. لا «امتداداً 
للهيلينية اتخذ مع مرور الزمن بصورة متزايا طابعاً آسيويًة'©. وهذا هو الرأي الذي 
يتبناه Lal‏ بصورة عامة» غوستاف فون غرونباوم عندما يصف الثقافة الإسلامية بعد 
0 (سنة مسیحیة) آي خمسة قروث بعدالهجرا ة بأنها «أقل أو أكثر إقصاء 
. تل 

وإذا ما كان بیگر يرى في الثقافة الإسلامية ابناً هجيناً للثقافة الهيلينية فان عالماً 
في الشؤون الإسلامية وهو بورغ كريمر المتوفى شاب قد أجرى في دراسته المكثفة 
والغنية إلى أقصى الحدود بالمواد. «مشكلة التاريخ الثقافي الإسلامي؛؛ مقارنة بين 
هذه النظرية «الساعية إلى الوحدة الثقافية؛ والرؤية «المتعددة الثقافات» واعتبر المزرخ 


A Toynbee: A Study of History. (1) 
. Weber and Islam انظر ایضاً تورثر: فيير والإسلام‎ )2( 
بیکر؛ إرث العصر القدیم في الشرق والغرب» ص17‎ )3( 
G. von Grunebaum, Das Erbe der Antike in Orient und Okzident. 
165 إسلام ص‎ )4( 
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ترولتش CTrocltsch)‏ أهم ممثليها والذي بری أن «الحضارة البشرية لم تكن 
توجد إلا في ثقافات فردية متفصلة LIS‏ عن بعضها». ومما كان يعبر عن مثل هذه 
الحضارة منطقة الشرق الادنی التي «توحدت آخیراً في الثقافة الإسلايةة ٠‏ 

کان كريمر ذاته يميل إلى ترولتش لكنه حاول تحدید جوهر الثقافة الإسلامية 
تحديداً جديداً على أساس أنه جوهر «ثقافة القلب». واعتمد في ذلك بصو 
على الغزالي» وكان في وسعه أيضاً الاعتماد على أي عالم آخر من الصوفيين 
الإسلاميين الکبار (*۲. وتجدر الاشارة إلى أنه كان متفقاً في هذه الرؤية مع فكر 
الشاعر والمفگر الإسلامي الهندي محمد إقبال )1877 - 1938) الذي يتحدث في 
كثير من قصائده عن ق الشرق الإسلامي كمملكة القلب والحب والقرب 
كمملكة العقل. هذه الفكرة الاقبالیت وهذه ملاحظة أوڈ ذكرها هنا على الهامش: 
ليست بعيدة US‏ عن الواقع لكنها في تعميمها دون تمييز غير صحيحة. لا شك في 
أنها تلقى قبولاً واسعاً في الشرق وتنشر بمتتهى الحماس. إلا أن مدى التاثیر الثقافي 
لهذا التقسيم الثنائي يبقى عند إقبال غير واضح كما عند كريمر. وعندما يعيد إقبال 
الفتوحات الإسلامية إلى الحب الشرقي الكوني الذي يتغتى به يصبح واضحاً أية 
أبعاد يعطيها لمقهومه عن الحب O‏ 

إلى جانب المؤرخین العالميين والعلماء الغریین المختصين في الشؤون 
الإسلامية الذين دار الحديث عنهم (باستثناء إقبال) حتى OV‏ حاول Lal‏ مؤرخون 
مختصون بشؤون الدین تصنیف الإسلام في منظومات أكبر. وهكذا وصف غ. قان در 
لیو في كتابه المثير للإعجاب عن ظاهرة الدين؛ الذي ينطلق من أن إحساس المرء بقوة 
خارقة فوق طبيعية غير قابلة للتفسير هو اصل جميع أشكال التدين» وصف الاسلام 
al‏ دين الجلالة والخضوع''“'۔ وهناك عالم آخر في شؤون الدين مشهور عالمياً هو 


(1) ریس مشكلة التاريخ الثفافي الاسلامي؛ ص15 
J. Kraemer, Das Problem der islamischen Kulturgeschichte,‏ 
(2) کریمر: المصدر السابق؛ في أماكن متفرقة, 
(3) بخصوص إقبال انظر الفصل الرابع عشر من هذا الكتاب. 
(4) فبنومولوجيا الذي« ص 371 731 ;5 .G.Nan der Leeuw: Phaenomenologic der Religion,‏ 
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میرسیا إليادة أعطى بتعابيره عن المقدس والدنيوي se‏ ا جم رین 
المقدس» - فكرة مهمة عن فهم مطابق للدين الإسلاميء إلا أنه لا sh‏ أمثلته 
الإسلام وإنما مما يسمى الأديان البدائية وأيضاً من اليهودية والمسیحیة!'' 

فيما يتعلق بالعرض الذاتي الحديث للإسلام سنتوسع AT‏ من اللازم لو 
استعرضنا بالتفصيل جميع المراجع. . في سياق عرضنا للموضوع ستكون هناك فرصة 
للحدیث عن هذا المرجع أو ذاك. ۳1 المراجع التي صدرت في الأعوام 
الماضية تستحق أن نذكرها هنا؛ وخاصة من دائرة مدرسة ابن عربي الحديثة» والتي 
تتحدث بصورة معرفية موضوعية عن أهمية التصوف بالنسبة إلى انتشار الثقافة 
الإسلامية: علماء من مثل تيتوس بوركهارت» وحسين نصرء ونادر أردلان ولاله 
بختيار» قدّموا دراسات ممتازة عن الاسلام إلا أنهم يميلون إلى تقدیم عرض سام 
ویقعون یحو اساي مع الإسلام ككل. 


هناك أخيراً كتاب مهم يستحق یستحق الذكر أيضاً للاستاذ محمد. أركون المدرس 


جامعة السوربون بعنوان انقد العقل الاسلامي؟ طرقاً مشابهة لدراستنا إلا 
أن المبدأ مختلف لن آرکون لا يبحث عن العلاقة بين القدرة الكليّة والقوی المستمدة 
منها وانما عن العلاقة بين العقل وما يسميه «المخیال», بالنسبة له أيضاً لم ینجم التطور 
اللاحق عن الاسس بل یعتبره - وفي ذلك یتطابق رأيه مع رأي جمیع المفگرین 
المسلمین الحدیئین - ضلالاً ویدعو إلى فهم الرسالة الاصلية للقرآن بدراستها 
بالوسائل الحد؛ لعلم اللغة والأدب وعلم البنیان اللغوي الذي یعتبر اللغات 2 
ترتبط فیها جمیع الوحدات والقواعد كوحدة كلية ببعضهاء وإلخ.. . al‏ التوقعات 
المرتبطة بذلك لا تكاد تتحقق 2 

أما خطتي أنا فلا تستند إلى خلاصة جميع هذه النظریات وإنما إلى دراسة 
المصادر؛ وإن كانت أيضاًء بطبيعة الحال؛ المناقشة المكثفة للنظريات الموجودة ت 
وتجعل من الممکن تكوين نظرة خاصة بي. وأما الشيء المتميز في بحثي فهو أنتي 
(1) المقدس والدنيوي؛ ص23 وما يليها M.Eliade: Das Heilige und das Profane.‏ 
M. Arkoun: La Critique de la raison islamique, (2)‏ 
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سأستعرض في بادئ الأمر بعض القوی الإسلامية المؤثرة في دینامیکیتها وجدلیتها ثم 

أنحدث تأثيرات هذه القوى على النطور في مقاطع متفردة معبرة عن الثقافة 
الإسلامية لكي أصل أخيراً إلى رسم حدود بين الثفافة الشرقية الإسلامية والثقافة 
الغربية المسيحية. 


الجزء الأول 


القدرة الكلية والقوة المستمدة منها 
وجوانبهاالاجتماعية 


الفصل الأول 


الأسس 


1 - البيت المقدس - المكان المقدس 

من المعروف منذ زمن طويل أن غرض الأديان هو النقدیسء أي تصنيف أشياء 
العالم نسية إلى مقدس ما. ولقد طور میرسیا إلياده» المزرخ الهام المختص في شؤوت 
الدين والروائي: في كتابه «المقدس والدنبوي) المذكور سابقاً التعبير المجازي للمكات 
المقدس والبيت المقدس. وهو تعبير مناسب بشكل خاص لتوضيح العمليات 
والأحداث الجارية في الاسلام وهي التي يتعلق بها الأمر في هذا البحث. في مركز 
الإسلام تقع طقوس الكعبة أي شعائر الحج إلى مكة الذي يتعين على كلل مسلم أن 
یقوم به مرة واحدة على الأقل في حياته. . والكعبة هي ابیت المقدس بامتياز ف في الإسلام 
وقدسيتها هائلة جداً إلى درجة أن إشعاعها يتشر في محيطها أيضاً. - فكما كان للمعيد 
اليوناني حرمه المقدس» وكما للمعبد اليهردي باحته الأمامية المقدسة؛ للكعبة أيضاً 
حماها أي منطقتها المقدسة. والشعائر الدينية تفرض على الحجاج ارتداء لباس خاص 
مبارك والامتناع خلال فترة آداء الشعاثر عن الاتصال الجنسي وغیر ذلك من الاعمال 
غير الطاهرة. وتعير اللغة JS,‏ وضوح عن هذه العلاقة: تسمی الكعبة المقدسة «الحرم: 
وهي كلمة مشابهة للكلمة المستعملة للتعبیر عن جناح النساء «الحريم»؛ ویسمی 
الدخول إلى المنطقة المقدسة «إحرام؟ ومن الجذر نفسه تشتق ایضاً كلمة حرام أي 
«ممنوع». وكلا المعنيين يصبان معا في التسمية التي بطلقھا القرآن على الكعبة 
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«التشج د sll‏ 4" وعلى رمضان يزار أي المسجد المحرم ار 
الممترع والشهر المحرم أو الممنوع. وھکذا نلاحظ أن القدسية مرئبطة بصورة مباشرة 
مع تصور الممنوع؛ وهي بالتالي لها قوة فاعلة اسلطة». 

كانت الكعبة منذ زمن غير معروف مكاناً مفدساً يحج إليه الوثنیون من سكان شبہ 
الجزيرة العربية. وكانت مقاومة المکیین لمحمد نستند بصورة أساسية إلى خشيتهم من 
أن النبي المزعج لهم الذي يدعو إلى الإيمان بإله واحد سيحارب ليس فقط تعدد الآلهة 
وإنما أيضاً شعائر الحج إلى الكعبة ويحرم مكة من المداخیل الكبيرة التي كان التجار 
المستفيد الأكبر منها. وما إن قرر محمد تحويل هذا المعبد الوثني إلى معبد إسلامي حتى 
توقفت المقارمة المكية. وبذلك خطا محمد خطوة هامة نحو بيت الإسلام المقدس الذي 
كان يدعو إليه: فقد حول نقليداً وثنياً إلى تقليد إسلامي مقدس. من المؤكد أنه تصوّر 
الأمر على الشکل التالي؛ وهو أن هذه الشعاتر هي في الأصل شعائر توحیدہ 
الكعبة بناها آدم ثم رسّمها إبراهيم وإسماعيل؛ لکن شعائر العبادة تحزّلت مع مرور الزمن 
إلى مجرد خدمة للأصنام وبالتالي يجب تنقيتها مما لحق بها من دنس وتقديسها. 

لکن الكعية (وما يرتبط بها من شعائر العبادة) لم تكن سوى شيء واحد من 
الأشياء الكثيرة التي جهز بها محمد بيته المقدس. كان يسعى إلى تأسيس دين له شعاثر 
تتحکم في مجرى اليوم والسّنة والحياة بكاملها. ولم يكن هذا ممكتاً لا بتبني الطقوس 
القائمة المجربة مع إجراء بعض التعديلات عليها لكي یستطبع القول إن ما تبناه نابع 
منه. وهذا ما حدث: Dee‏ مع الصيام الذي كان البهود يحثون عليه ثم تحول إلى الصيام 
شھراً كاملا ثم مع القبلة أي الجهة التي ينوجه نحرها المصلون: كانت في البدایة القدس 
ثم أصبحت فیما بعد مكة 


دمن جل سے انهم Lal‏ الیپود والسیحول بان كتبهم المقدسة محرّفة 
47 ی ار بل 


ب شب وی لمعي ما 


es Sas شا‎ Ss واه‎ 


TET sage 
وا 4( ومن الواضح اضح أن محمداً لم يبق له‎ ic هد دوه وان‎ 34s 
آي خيار رد نیمه هرد الاک ار غير المطابقة للعهد القدیم إنما‎ 
هي انحراف وضلال وبعد أن رفض المسیحیون نکرانه للثالوث المقدس ولکون‎ 
السیح ابن الله. ولکن من الناحية الأخری تمسك محمد برژیته عن ديانة توحيدية‎ 
قال: إن محمداً بشر‎ ob Stall بدأت بآدم وربط لقرآن رسالة محمد بهذا ارت‎ 


tk 


75 fie. 


sae 


ابي وی کو زی تل eae a Ses‏ 3 مرن 


اهتمام محمد 1 بقتصر على الجانب العقائدي والتعيدي cally‏ بل 


ا اليومية. guy‏ أن نبي الاسلام 
ا غلى آثار شعب إسرائيل وقد Bel‏ تركيز الدعوة 


(4 سور الصف الآية 6. 
6 سور الامراف الآية 157. 
@ سور الاحزاب الآية 40. 
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الإسلامية على الشرعية بمثابة عودة إلى مرحلة ما قبل المسيحية من تطور hall‏ 


اجتماعية مدعمة دینیاء وضع نظام للحياة. ولكن كما 
تخلی عن إلغاء شعائر الكعبة تفادى أيضاً مواجهة معاصريه بأفكار ثورية جديدة. إذإن 
تبتی» بصورة عامة؛ المؤسسات الحقو: بية القائمة في زمانه وفي محيطه 


تیک وش ن 


i‏ دو وو 
الحالات إلى د و بامرأة واحدة لمن لا يكون قادراً على 
معاملة امرأتين أو ثلاث أو أربع بصورة اعادلة»؛ وإلى الاتفاق السلمي ودفع دية في 
حالة ثارات الدم» وإلى تحرير العبید كعمل خير وأيضاً كتعويض عن عدم القيام يبعض 
الواجبات الدينية. 

مع ذكر هذه المؤسسات في القرآن مع التوصيات المذكورة دخلت في البيت 
المقدس للدين الجدید لم تعد وثنية إل امت بقلم ای سيت اع افو 


Nuyia: «dnstaurer la loi, comme I'a fait le corun, sept sicles aprés son abolition par (1) 
عل‎ Crstianisme, était un acte anachronique (..)» - In: Exégése coranique et langage 
mystique, 8. P. B. 

5 سورة السا ال 


4 سور النحل, الآية 71 
(5) سورة الروم الآية 28 


جذرياً. ومن المهم بشكل خاص انعكاسها على ممارسة السلطة. فمن الناحية 
الدئیویة البحتة مارس محمد بعد هجرته إلى المدینة وتوليه الدور القيادي سياسة سلطوية 
فظة واستعمل الوسائل التقليدية لمثل هذه السياسة بما فيها الغزو والحرب والقتل. 
فالهجمات التي كان يشئها محمد على القوافل لكي يجبر مكة على الخضوع كانت 
تُسمی: تماما کالهجمات السابقة بين القبائل البدوية المعادیق اغزو) وبقيت هذه الكلمة 
كمرادف لكلمة «جهاد»» أي الحرب المقدسة. ولقد أطلق اسم «غازي» على الابطال 
العظام للحرب المقدسة. وحتى آتاتورك كان يحمل في سياق غير ديني هذا اللقب 
البطولي الإسلامي. لکن الشيء الحاسم كان أن الغزوات والحروب لم تعد مسموحة 
إلا في سبيل الل٤؛‏ وكان هذا من الناحية النظرية ینطبق على جميع أشكال ممارسة 
السلطة في الإسلام: لم يعد استعمال القوة مسموحاً لا في حالة الدفاع وفي سییل نشر 
المقدس. وهكذا قسم القانون الإسلامي العالم إلى «دار الإسلام؛ وادار الحرب». 

لکن الواجبات الدينية الإسلامية الأخرى ترمي أيضاً إلى التطهير والمباركة. نخص 
منها بالذكر: الختان المأخوذ عن اليهودية (لیس له ذكر في القرآن»: والوضوء الذي يجب 
القيام به قبل الصلاة وغير ذلك من العبادات؛ حیث التلوث الکبیر (كالاستمناء والحیض) 
يتطلب طهارة كاملة أي غسل الجسم بکامله: والصيام في شهر رمضان. لا بل إن الزكاة 
يمكن النظر إليها من هذا الجائب كحركة لتطهير الحياة الاقتصادیة وينطبق الشيء نفسه 
على تحريم الريا والفائدة الذي دی في الزمن الحالي إلى نشوء نظام مصرفي إسلامي 21 
تطھیر الفرد والجماعة يخدم الخضوع للمقدس» وهو أهم تعبير له. 

المقدس هو اله القدرة الإلهية المطلقة. والاسلام يعني «الخضوع»؛ ويعني 
dal‏ عندما نشتقه من كلمة اسلام۹: ۸الدخول في حالة السلام ۹ والمبدا التابع له 
امسلم؛ يعني إذاً «الخاضع أو الذي دخل في حالة السلام؛'“. وبالفعل فان كلا 


() انظر بهذا لخصوص العرض النقدي الوزين الذي قدمه رايسنر في: «الإسلام في الزمن 
الحاضر» تحرير: 
Ende udo Steinbach: «Der Islam in der Gegenwart».‏ ۱۸۷ 
(2) في الحالة العادية لا تذکر المراجع إلا معنى «الخضوع». يعود الفضل في الإشارة إلى معنى 
«الحصول على السلام) إلى: «HAH. Schaeder‏ 
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المعنيين يشترطان بعضهما البعض ونحن نحصل على المضمون الحقيقي لكلمة 
'إسلام» عندما نترجمها: الوصول إلى السلام عن طريق الخضوع». لکن كلمة اعایل؛ 
(الألمائیة) لا تعني هنا الخلاص من الخطایا والذئوب عن طريق تضحية ابن الله يتفه 
Lay‏ تعتي الانتظام في الكون المنظم من الله والمسيّر بقدرته الكلية» لا بل تعني في 
نهاية المطاف المشاركة في القدرة الكلية لله. 


2 - تقديس الماضی؛ 

لا تمتد أبعاد التقديس إلى المكان فحسب بل إلى الزمان أيضاً. حياة الإنسان 
القرد محاطة بجملة من الطقوس والشعائر الثي تخدم تقدیسہ. حياة الشعوب وفي 
نهاية المطاف حياة البشرية بأسرها تكتسب بواسطة هذا التاریخ الأنبيائي إطاراً 
مقدسا 

يعتبر الاسلام نفسه؛ كما سبق وذكرناء الدين المنزّل منذ بداية التاريخ البشري, 
فلم يكن آدم الثبي الأول فحسب بل يعد أيضاً باني الكعبة؛ وبذلك كان المسلم 
الأول" وتشمل سلسلة الأنبياء الآخرين المذكورين في القرآن شخصيات من العهد 
القديم وكذلك أسماء أخرى غير معروفة أخذت_كما يبدو - من السير المتناقلة العربية 
القديمة. وتتطابق فرضية محمد Ob‏ الديانة التوحيدية كانت الدين الأصلي للبشر مع 
الفرضية الواردة في العهد القديم» لکن تضبيق الفکر: يبدأ مع زعم الإسلام أنه الشكل 
الصحيح الوحيد للدیانة التو ية لکن هذه النظرة إلى الأمور تنبع من أن كلل دين 
يدعي أنه وحده يملك الحقیقة. حسب الرأي الاسلامي فإن کل إنسان مسلم على 
الفطرة»؛ أي إن کل إنسان يولد مسلعاً وبعد ذلك یجعل مئه أهله مجوساً (من أتباغ 
زرادشت) أو يهودياً أو مسيحياً وإلخ... إذا لم یحالفہ الحظ ويبصر ضوء العالم في 


وبناة على ذلك يكون طیعباً أن يقدس المسلمون قبور أنبياء من فترة ما قبل 


(ا) زيليغزون: «آدم؛ في: قاموس الإسلام؛ لايدن 1941۔ 
(2) ماکدونالد: «قطرةه في؛ انسكلوييديا الإسلام 
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الإسلام ''. ويندرج في هذا السياق أن تمائیل مكتشفة من مرحلة ما قبل الإسلام تفسر 
على أنها صور لمحمد. والكتابات المنقوشة عليها والتي لم تعد مقروءة تفسر على 
أنها إعلان عن قدوم النبي العربي. يروي چقرافي عربي من القرن الناسع اسمه ابن 
خرداذبه أنهم عثروا على ثلاثة تمائیل في إحدى مصاطب الجيزة: كان أحدها يمسك 
أفمى» والآخر يركب على حمار ويمسك بيده عصاء والثالث يركب على ناقة ويمسك 
بيده قضيباً. دمت التمائیل إلى ابن طولون على أنها صور للانیاء الكبار الثلاثة: موسی 
ر 

ومما یع علاوة على ذلك؛ معبراً ومثيراً المحاولات الرامية إلى إدراج 
شخصیات من خارج الدیانات التوحيدية في تاريخ الأنبياء ما قبل الاسلامي, والمثال 
النموذجي على ذلك ماخوذ من التراث الوئني ومعتبر من الشخصيات التي تستحق 
الائضمام إلى ابیت المقدس وهو الشخص المذكور في القرآن تحت اسم «ذو القرنين» 
وهي صفة تطلق في التفسير الاسلامي عادة على الاسکندر الکبیر. وبذلك حصل 
الفاتح اليوناني الذي احنل بلاد فارس وأجزاء واسعة من آسیا على الشرف غير العادي 
حقاً بان شم إلى صف الأنبياء التوحيديين. ویمود السبب في هذا الرفع إلى مصاف 
الأنبياء إلى أن ذا القرنين منحه الله حسبما جاء في القرآن. القدرة «السلطان» على 
الارض وكلفه بالمهمة النبوية بان يعاقب الأشرار وينشر الخير. ثم یتحدث القرآن عن 
حملاته إلى أماكن غروب الشمس وطلوعها «مغرب الشمس ومطلعها؛ وأخيراً عن 
رح إلى قوم یھددھم یاجوج ومأجوج فیقد لهم المساعدة بان يني من مادة سائلة 


تش سل ینمرا و 
لہ بای و 
‘Busse, Der Islam und die biblischen Kultstaeuen. (1)‏ 

‘Haarmann, Heilszeichen صن‎ Heidentum - Muhammad-Statuen aus vorialamuscher Zeit (2) 
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هناك الى جانب الإسكندر شخصية قرآئیة أخرى تستحق الذكر هي شخصية 
لقمان الذي سُمّیت السورة 31 من القرآن باسمه. وهو رجل ی رو 
ة والحکم التي تعطي هذه السورة صيغة الوصية 
کلمة ایا بني) مراراً بصيغة المخاطبة. لا شك في أن لقمان كان شخصية عربية قديمة. 
لكن الإقوال المأثورة المسوية له في القرآن «تتمي إلى الشعر المؤلف من أقوال مأثورة 
عامةه ”. وبذلك أصبحت هذه السورة مثالا ليس فقط لوصايا مشابهة قدمها مسلمون 
مشهورون لأبنائهم؛ بل قدّمت حجة قرآنية لنقل حكم وأقوال مأثورة من الثقافات 
الاخری؛ وبالتحديد من الثقافة اليونانية. لکن لقمان اعتبره علماء مسلمون لاحقون, 
من der‏ وزير داوود أي وضعوه بصورة دقيقة إلى de‏ ما في الا ریخ المبارك ومن 
جهة أخرى؛ بمثابة ایزوب؛ الکمایون لا بل برومیتوس ” (إله النار في الميثولوجبا 
اليونانية). ویقال إن Al‏ . ويصفه ابن خلدون» ولكن مع 
إضافة عبارة «علی ما یزعمون»: بأنه مؤسس الفلسفة البونانية» وبالتحدید المدرسة 
الأرسططالية والمدرسة الزينونية ”. وهذا يعني أن الاسم القرآني لقمان والشخصية 
الغامضة التي تختبئ وراءه أفادت في الأوقات اللاحقة كشخصية بارزة من أجل أسلمة 
شخصيات مختلفة من العهد الوثني كانت دوائر معينة تحرص على شرعيتها. 


(1) سورة OLA‏ الآيات 83 ۱98 وانظر أيضاً «الإسكندر؛ في «قاموس الإسلام» وکذلك الکلمة 
الختامية في ترجمتي لملحمة الإسكندر لنظامي. 

@ هیر القمان» في قاموس الاسلام 

(3) المصدر نفسه. 

4) ابن أبي أصيبعةء اعیون الأنباء في طبقات الاطیا» : ج1. ص36 

)9( اامقدمة) تحرير كائريمير: ص90 امقدمة؟ترجمة ف. روزنال ج3 ص14 
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۴ حالات أخرى Lal‏ اتخدت تساويات مشابهة لغرض التملك اللاحق أو 
بالأحرى الشرعنة. ومن الأمثلة المشهورة كما هي عند هر مس المثلّث» المؤلف الاسطوري 
للمدونات المحكمة المسماة باسمه؛ مع النبي إدريس المذكور ف في القرآن”". في هذه 
الحالة Last‏ یتعلق الأمر بشخصية مذكورة في رن ae tape‏ ند 5نژن 

oy daca, 4‏ بت الجن سے 
Sys‏ ناح عدم تحديدها مماهاتها مع شخصيات أخرى. ولم تقتصر مماهاة 
إدريس على اعتباره هرمس المثلّث» بل تمت مماهاته مع إلیاس التوراتي ومع شخصية 
الخضر الملیثة بالأسراره وهي شخصية غير مذكورة بالاسم في القرآن لكنها تحظى 
باعتبار كبير في التصوف الإسلامي. اسیو و یو pt‏ 
الشرقي؟ Chiser‏ ويسمّيه روكرت 60167: دخل 
كشخصية لا تموت وكحام لماء الحياة. من ناحية التاريخ 


سام دم 


1 


f 


“pas 
تجتمع فيها‎ “ Pree وی‎ 2 
عناصر من ملحمة جلجامش ومن 1 الإسكندر والحكاية اليهودية عن إلياس والحاخام‎ 
يشوا بن ليفي. ولكن في التحسينات اللاحقة نسبت إلى الخضر صفات أخرى بحيث‎ 
اكتسب في نهاية المطاف ملامح تذكرناء إلى جانب أوتنابشيم والإسكندر الكبير وإلياسء‎ 
باليهودي الأبدي أهاسفر وبالقديس جورج . لکن الخضر یقودنا بخلودہ من الماضي‎ 
إلى المستقبل ولذلك سنتحدث قليلاً عن نهاية العالم الإسلامية.‎ 


‘Wensinck: «ldris» im Handworterbuch des Islam; Plessner: «Hirmis» in Enzyklopaedie (1) 
des Islams, 


ونسيئك «إدريس» في قاموس الإسلام؛ وبليسئر اهرمس؟ في موسوعة الإسلام. 
(2) سورة مریم الآية 56. 
(3) سور الأنبياءء الآية 85. 
)4 سورة الکهف الآيات 82.65 
:Wensinek (5)‏ صنشعط ا۸ء في «قاموس الإسلام». 
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3 - تقديس المستقبل؛ 

كما تغلبت العقيدة الإسلامية على الماضي تغلبت على المستقبل أيضاً. ومن 
المعروف أن المنطلق كان ولم يزل توقع انتصار الإسلام على نطاق عالمي. البيت 
المقدس الذي يسميه المسلمون أنفسهم «دار الاسلام! يرى نفسه في مواجهة الجزء 
غير المسلم من العالم والمسمى #دار الحرب» والذي يجب (خضاعه؛ وإذا ما اقتضى 
الأمر احتلاله» كما يدل الاسم؛ بواسطة الحرب. أما نقل هذا التصور من المطلق إلى 
النسبي أو التفكير بإلغائه بواسطة وحي لاحق أفضل فهو مستبعد كلياً لا سیما أن محمداً 
اعتبر نفسه آخر نبي في سلسلة الأنبياء التوحيديين أو «خاتم الأنبياء. وبالتالي فان 
الاعتراف بنبي بعده يُعدَ إلحاداً وارتداداً عن الإسلام. ولكن الارتداد عن الإسلام 
عقوبته القتل ولذلك كانت الملاحقة الدامية للبھائیین منذ نشوثهم في القرن التاسع 
عشر. بصرف النظر عن هذا اليقين المبدئي بخصوص المستقبل فإن التفاؤل بالتطور 
المستقبلي في الحالات المنفردة لا ب من الشوائب. لا بل العکس هو الحالة الأكثر 
احتمالاً. ليس فقط أن الإسلام لن يستطيع بهذه السهولة إخضاع جمیع ممالك العالم 
بل سيكون هناك أيضاً ارتداد وتشتت في صفوف المسلمين أنفسهم. لکن الله سيتدخل 
في الوقت المناسب ويرسل في کل قرن «مجدداً» وأخيراً في نهاية الزمان سیرسل 
ayer‏ يساعد الإسلام على تحقيق النصر النهائي. 

من «المجددین» المشهررين في القرون المبكرة کان على سبيل المثال» 
اللاهوتي الکبیر محمد الغزالي (المتوفى سنة 1111) الذي يحمل كتابه الرئيسي العنوان 
البرنامجي «إحياء علوم الدین». إلا أن الشخصية الأهم من «المجدد» هي شخصية 
المهدي. وعلى الرغم من أنه غير وارد في القرآن ولا في الحدیث: فقد أصبح في وقت 
مبكر جزءاً Guy‏ في التقوى الشعبية. هناك ققرة في المقدمة المشهورةء نظرية ابن 
خلدون عن التاريخ» تصف هذه المسألة بکلمات مقتضبة وواضحة: 

«إن من المشهور بين الكافة من أهل الإسلام على مر الأعصاره أنه لا بد في 
آخر الزمان من ظهور رجل من أهل البيت يؤيّد الدين ويظهر العدل ويتبعه المسلموث 
ويستولي على الممالك الإسلامية ويسمّى بالمهدي» ويكون خروج الدجّال وما بعده 
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من أشراط الساعة الثابتة في الصحيح على أثرہ أن عيسى پتزل من بعد فبقتل الال 

٩۱ پالمھدی فی سوم‎ ly lo نل معه فيساهدة‎ J 
هذه الفقرة مهمة أيضاً لأنها تشیر إلى دور المسيح في إطار يوم القيامة الإسلامي.‎ 

ومن الممكن تكملتها بالقول إن المسيح بعد عودته إلى القدس؛ بعد قتل الدجال وأداء 
صلاة الصبح الإسلامية؛ سيكسر الصليب ويقتل الخنازير ويهدم المعابد اليهودية 
والكنانس وسيقتل جميع المسيحيين الذير لا يؤمنون به (كيسوع PEN‏ بينما 
لم يكن لھذہ التصورات الغريبة عن أسلمة المخلص وعن دوره في نهاية لالم حتى 
الآن أي نتائج عملية فقد أسفر الإيمان بظهور المهدي مراراً وتكراراً عن اثيرات 
Virulent‏ . فتاريخ الحركات المهدوية في الاسلام طويل ودام. ما علينا إلا أن نتذکر 
ظهور المهدي الأخير في السودان وحربه المظفرة في بادئ الأمر Ls‏ الإنجليز التي 
راح ضحيتها غوردون باشا وقواته في أول سنة 1885 قبل أن ینتصر اللورد كيتشتر من 
جانبه على المهدي. أما الشخصية الشيعية المقابلة للمهدي فهي شخصية الإمام المنتظر 
المتخفي عن الظهور والذي سيعود في آخر الزمان وهو حسب الاتجاهات الشيعية 
الإمام السایع أو الإمام الثاني عشر. فهو موجوده مثل القيصر بارباروساء في جبله 
ويعيش في «الغيبة» وسيعود في آخر الزمان ويساعد الاسلام بصيغته الشيعية على 
الانتصار. وكما الأمل السني في ظهور المهدي فإن الفكرة الشيعية عن المهدي المنتظر 
تسیّبت مراراً وتكراراً في حدوث حركات سياسية وساعدت حكاماً جدداً علی الاستيلاء 
على Pas‏ 


4- الرسالة الشرعية 


لا یتعلق الأمر هنا بالسؤال عما إذا كانت رسالة محمد من الناحية «الموضوعیة» 
أو من وجهة نظر مسيحية مشروعة. فالمعايير الموضوعية يصعب وجودها والجواب 


المسيحي معروف سلفاً. بل إن ما نبتغيه هنا هو إلقاء الضوء على السعي إلى إعطائها 


15 المقدمت ص 27. رقم‎ (Dd 
ماکدونالد: اعیسی) في «قاموس الإسلام»‎ (2) 
6 لمزید من التفاصيل انظر الفصل الٹالٹ: الفقرة‎ )3( 
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الشرعية في أقدم مرجعين هما القرآن والسيرة الامر الذي لا یمکن عرضه في هذا 
الاطار إلا باختصار ويشكل غير کامل۔ 

نبوة محمد شرعية لأنها مقدسةء ومقدسة لأنها شرعية. هذا هو الأساس لقوته 
أوء كما سنقول Lal‏ في وقت لاحق؛ ل«قدرته». ويؤكد القرآن والحديث أهمية هذا 
الجائب بحجم الأقوال المخصصة لهذا الغرض. وفي هذا الإطار يعد ربط وظيفة 
محمد في التاريخ المبارك كتجسيد كامل وختامي للنموذج النبوي ذا أهمية بالغة. ما 
السيرة النبوية التي أضفيت على محمد في وقت لاحق ورکزت بصور: على 
قدسيته زادت من البعد الإعجازي بطريقة لم يكن محمد نفسه؛ على أرجح الظنء يتجرا 
على التكهن بها. 

سم ہو 


نی هي باه جي 
SS‏ اسع Spe‏ و رن 
راهباً مسيحياً سورياً قد اکتشف: خلال رحلة مع القافلة قي الشمال» على كتف محمد 
الفتی «خاتم البي» ۳۳. في بادئ الامر أبدى محمد شكاً ومقاومة لاختیارہ نبياً عند 
لقائه الأول المرتبك مع الملاك جبرائيل الذي صاربعد كلك یزوده بالوحي. وعذه 
الرواية مطابقة تماماً لاختبار نبي بهودي في العهد القدیم yy. ٩(‏ أن الشكوك بددها 


اسه اس وه و وق د سس اه ا نبي 


(1) سورة الضحىء الآيات ۱۱-۱ 

„Guillaume: The Life of Muhammad حياة محمد ص49‎ «pk (2) 
.79 المصدر نفه؛ ص‎ )3( 

)4( بای 40 6. 

)5( حیاۃ محمد ص۰10 


لکن الارتباك الذي ظهر في البداية ما لبث أن زال بعد وقت قصير. ويخاطب محمد 
في الوحي تور أنه «تبي» وانه قد ارسل FEE gE‏ وديا« BINS‏ 
کی . ويقدم على أنه حاتم ناه أرسل من رحمة اه . وجه رسالته في 
البداية إلى SHE‏ (مكة) ون ول 2۱4 cae: E‏ 
بأسره؛ وبانه رسول الله للناس جمیعا و EEE TS‏ 


ری 4 ملك الوت وال زض لا PVA‏ جو 
الک یت AS sp SEO‏ تڪ 


يظهر في الوحي إلى جانب الله: وال َو 4 وی شبن ما 
بعد أخرى إلى التاریخ القدسي لكي يعطي تفسه الشرعية ويعزي نفسه نظراً لمقاومة 
بقین لاقوا أيضاً مثل هذه المقاومة لکن الله یعاقب عاجلاً أم 
من هذا المنظور سرعان ما بدا له أن استعماله هو نقسه 
CHE AEA‏ الال یرت عر اتا 
F558‏ وهناك إشارة مشابهة ذات صلة مع «الآيات الشيطانية» التي 
اكتسبت منذ زواية سلمان رشدي شهرة عالمية. . حسب روایة إسلامية سايقة قدم محمد 
لتعدد الآلهة المكي في لحظة من لحظات الإحراج بعض التنازلات بأن قبل لأشهر ثلاث 
إلهات كان بعض العرب یعتبرون ن بنات را ا و رو 
8 الخزى ۲٥4‏ «تلك الغرانيق BN‏ وا 
شاعم اعتهم لترجى»” ام دود سد سر نان NAD‏ وت 
يأتي الجواب الساخر: کل )ال بك 4 التكملة 


(1) سورة الأحزاب الآيتان 45 46, 

)2( انظر سورة الأتعام الآية 92 

6 سورة الاعراف الآية 158 

(4) سورة الائفال الآية 46. 

)5( سورة الانفال الآبة 67. 

)6( سورة النجمء الآيتان 19۔20 

)7( باریت: القرآن. تعلين ومعجمه ص ۱46۱ تعليقاً على الآبات 22.19 من سورة النجم. 
)8( سورة النجمء الآينان 22.21 
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من الجدیر بالملاحظة أن محمداً لم gh‏ القدرة على صنع المعجزات بالمعنی 
التقليدي المعروف. كانت معجزته نزول الوحي عليه الذي يسمى في القرآن « 
أي «علامات إعجازية». وعلى هذا الاساس طوّر علماء الدين المسلمون فیما بعد علم 
«الإعجاز» القرآني. وكلمة إعجاز مشتقة من الأصل نفسه مثل كلمة (معجزة» التي تعني 
«معجزة النبي» وهي الصفة التي أطلقت على القرآن حيث قيل عنه إنه ذو «طييعة 
إعجازية. وبذلك اجتمعت في هذه الصفة مقولة الأشعريين عن أن القرآن غير مخلوق 
وكذلك الرأي القائل بأن كل نبي يأتي بمعجزة في المجال الذي يكون أكثر ازدهاراً في 


الزمن وعند الشعب الذي يرسل قیه: موسی في مجال السحر وعيسى في مجال الطب 
® 


ومحمد في مجال البلاغة 


الكيف. ۱ 
(4) سورة الأحزاب. 
)5( سورة الممتحة | 
(6) سورة الممتحئة الآية 6 
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int‏ . وهناك آية أخرى تتحدث عن رحلته لبلا من مكة إلى القدس 
(«الاسراء») التي تشكّل في الحكاية اللاحقة بداية صعوده إلى السماء (المعراج»). 
فيما بعد طوّرت الأجيال اللاحقة العديد من «دلائل النبوة» ونشأ لهذا الغرض 
فرع خاص في الادب الإسلامي. ولكن لا ضرورة لأن نتطرق هنا إلى المزيد في هذا 
الموضوع. الا أنه لا شك اطلاقاً في أن أهم حجة لشرعية محمد هي إلى 
المسلمین: أن الله منحه القوة («السلطان!) وساعده على النصرء وهذه فكرة تمتد 
كالخيط الأحمر في القرآن بأكمله وتجد تطبيقها على أرض الواقع بأفعال محمد 
آنية لهذا النوع من ممارسة القوة «في سبيل الله» هي؛ كما 
رأينا وكما سنری فيما بعدہ موسى وسليمان واذو القرئين». Lal‏ وبالذات في هذا 
الجانب رأى محمد نفسه 
من خلال الأنبياء السابق 
قوتهم من قدرته. 


وانتصاراته. والنماذج القرا 


جمهرة من الأنبياء السابقين. وكما رأى نفسه نيبا مؤكداً 
فإن المسلمين رأوا أنفسهم فيما بعد من خلاله واستمدوا 


5 - القدرة الكليّة والقؤة المستمذة منها: 

سیّد البيت المقدس؛ رب الكعبة»» كما يقول المسلمون کل سروره هو اللہ۔ 
وحماة الكعبة هم الذين سُمّوا في القرآن «آولو A‏ الذين يدين لهم المسلم بالطاعة 
وبالمعنی الواسع JS‏ مسلم. ولذلك یکمن آسوا ثم على الاطلاق في «الشرك Sai‏ 
فکلمة شرك هي التعبير القرآني عن تعدد الآلهة. والوثنيون المكيون هم «مشركونا. 
لکن الثالوث المسيحي أيضاً هو بالنسبة إلى محمد الذي یعتبرہ إی اشخاص» 
الله ومريم والمسيح» ليس إلا نوعاً من تعدد الآلهة. فالمسيحيون أو النصارى كما 
يسميهم القرآن أيضاًء هم «مثأئون». والمانويون: الذين لاحقهم الإسلام فيما بعد دموياً 
اتهموا ب«التثنية». فهم مثنيون؛ لإيمانهم بمبدأين» مبدأ الخير ومبدأ الشر. فقط 
المسلمون هم «الموحدون» الحقيقيون. 


وحدانية الله هي بالنسبة إلى محمد؛ وبصورة متزايدة مع مرور الزمن» مسألة قوة 


(1) سورة الأنفال الآية9. 
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(سلطان). ولقد صاغها في جملة «لا حول ولا قوة | بالله»: وهي جملة أساسية في 
الفكر الإسلامي حتى يومنا هذا. . في العديد من القصص والأقوال القرآنية يدور الحديث 
عن القدرة الإلهية الكلية وعن عجز الآلهة المزعومين والأصنام وعجز الناس الذين 
یعبدون الأصنام. بعض هذه القصص أو ما شابهها موجود في العهد القديم. ومن 
الصور التي تتكرر كثيراً اتقام الله من الشعب الذي یصد نیا رسل إليه أو يسخر منه 
أو يسيء معاملته. ( الأنبياء لا يرد له ذكر في القرآن وذلك لأن هذا لا يتفق مع 
فكرة محمد عن القدرة الكليّة لله. كما أن صلب المسيح مرفوض في القرآن؛ فالذي 
صلب هو جسم مشابه للمسيح كبديل له). 

SBP مثلأء موسى. یکرر القرآن مراراً جانب القوة في رسالته.‎ deck 
ee Ae me aah phy) 
من أجل فرض القدرة الإلهية» مذكور أيضاً في العهد القديم» وهو معركته مع سحرة‎ 
فرعون. في مکائین من القرآن يروى هذا الاستعراض للقوة» وفي ثلاثة أمكنة أخرى‎ 
شار إلى ذا إن عصا موسى تول إلى ثعبا‎ 
بيضاء بعد أن وضعها في‎ 


تسم ليل oer Fi CE‏ 
ا ار تا" اد کشر 


(1) سورةھود الآية 96 وغيرها. 
(2) سورة الشعراء الآية 32. 
(3) سورة طہ الآبات 22.20 
Win )4(‏ 


(5) سورة القصصء الآبة 32. 
(6) سورة الاعراف الآية 108 


A‏ له pa ie‏ عن هدید 


5 الكافرين بالآية : لاکن ISS‏ دوم SAREE‏ 
د عمق 


Evga ays las 


۵ئ 
لکن قدرة الله تتجلی Lal‏ ليس فقط في إخضاع آعدائه وفي الاتقام من الذین 
یحاربونه. ولکن يجب التشدید Lat‏ على أن کل استخدام للقوة 


المقصودین وأن القتال يجب 
00 


أن يكون في بادئ الأمر بالكلمات: 5 
م الحجج الأفضل (التي أنت كمسلم تمتلكها 5 


(1) سورة البقرق الآية 60. 
(2) سورة الشعراء الآيات 63 68. 
(3 سورة الحشر الآية 6. 

سورة المائدق الآيتان 33۔34 


سورة الإسرا 5491 125 
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آي حال). كما أن القرآن غني أيضاً بأمئلة لمثل هذا الجدل السلمي أوء على أي ode‏ 
الجدل أو صراع القوة غير الدموي. لقد سبق وذکرنا مثال الصراع بين موسى وسحرة 
فرعون۔ وهذا المثال يضع أمام أعيننا بصورة معبرة إمكانية المشاركة البشرية في قدرة 
لله وهو جانب سیشغلنا مرة بعد أخرى في هذا الكتاب. 

تتجلّی قدرة الله Lal‏ في fatal‏ من يشاء ويُعاقب أو يُسامح متی وكيفما شا 
aly‏ يُرسل الأنبياء وتخدمه الملائكة. لکٹھا جلى قبل كل شيء في الخليقة المائلة 
أمامنا. فالقرآن لا يكل ولا يملّ من الإشادة بعلامات القدرة الإلهية في معجزات 
الخلیقة وبالتحدید في إعادة إحياء النباتات المي کل ple‏ وبالمتا إن قدرة الله لا 
يقتصر التعبير عنها في القرآن على ذكر القصص والتهديد بالعقاب والأناشيد والصلوات 
وإنما أيضاً في كثير من الأحيان بعبارات موجزة بأن Gab‏ باه صفات تعیّر عن العظمة. 
وهله الصقات الإلهية أصبحت بعد «آسماء الله الحسنى» التسعة والتسعون فوقو 
test‏ ييا وه ا Lg lel‏ سيجرو BEE‏ تک OG‏ 
وصارت موضوع التاتل الروحي والمرشد في الصلوات وخاصة عندما يستعمل 
المصلي مسبحة فيها 99 حبة. لكنها اكتسبت بالطبع أيضاً أهمية مركزية بالنسبة إلى 
تطوّر علم الكلام الإسلامي. جزء من هذه الصفات الإلهية يود على جانب ار 
المصنفة حسب التسلسل الأبجدي باللغة العربية: 


07 7 ات 
لتك شبن ار Sits‏ ارب © 


ذو لجلال رت رمقل ری 04 
الضار 
العزيز 


(1) سورة الأعراف الأبة 180 
)2( سورة الحش BU‏ 
(3) سورة الرحمن: الآية 2 


وهذه الصفات تقابلھا صفات أخرى مختلفة: 

القڈوس 

العالم 

الغفور الغفار 

الصبور 

الرؤوف: الرحمن؛ الرحيم 

العادل 

اللطيف إلخ 

وتجدر الإشارة هنا إلى أن أسماء الرجال المسلمين أصبحت فيما بعد إلى حد 
بعيد منسوبة إلى أسماء اللہ الحسنی بصيغة الخضوع» أي إن حاملها یسمی عبد الله 
عبد الرحمن» عبد الرحيم» عبد الرؤوف» عبد القادر....إلخ OP‏ مثل هذه الأسماء تعر 
عن الخضوع لكنها تعبر Lal‏ في الوقت نفسه عن مشاركة حاملهاء أو على الأقل» عن 


(1) انظر ft‏ أسماء إسلاميةء الفصل الأرل Schimmel: Islamic Names‏ , 
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الأمل في حصول حاملها على جزء من قدرة الله. ویتضح هذا بصورة أفضل في أسماء 
بعض الخلفاء التي هي من أسماء الله ولكن اف لها کلمة ایشا کما هو الال في 
اسم الخليفة المقتدر العباسي «المقتدر Udy‏ والخليفة الفاطمي «العزیز بال . 

بذلك وصلنا الآن إلى فكرة ذات أهمية أساسية بالنسبة إلى وجهة النظر المطروحة 
في هذا الکتاب: كل قدرة بشرية» طالما أنها شرعية بأ مستمدة من القدرة الإلهية 
الکلیة أي إنها قدرة مشتقة (من قدرة أكبر)» ویمکننا أيضاً القول: إنها مستمدة من 
القدرة الكلية؛ بل إنها مشاركة في القدرة الكلية الا .و أن الصيغة المستعملة 
أخیراً تتناقض مع مبدأ التوحيد الصارم ولذلك فان الجانب الذي ت ير عنة لیس مکشوفاً 
تماماً ولم يؤكد في تحليلات الاسلام العلمية حتى الآن مع ذلك JRF‏ هذه الرؤية 
مفتاحاً مهم لفهم الأحداث الإسلامية الجارية في الدين والثقافة والمجتمع حتى يومنا 

3. 


هذا 

لقد حان الوقت الآن لتطویر مفهوم «القدرة' أو قوة التأثير. فنحن نفهم تحت 
كلمة «المقدرة» أشكال القوة التي تتمتع بهاء Dee‏ العلوم والفنون ويتمتع بها الحب. 
أن تكون هذه القوى أو المقدرات فهذا لا یحتاج إلى برهان. فالناس يتحدثون 
عن «سحر؛ لوحة ما وعن أن أحدهم وقع تحت «التأثير الفاتن» للعلم. ولقد اتخذت 
قوة العلوم الطبيعية الحديثة أبعاداً مخيفة. كما أن قوة بعض التعاليم الفلسفية أصبحت 
واضحة جداً وخاصة في القرن العشرين. أن تكون هذه القوى مقدسة أو غير مقدسة 
فهذا آمر زال الیوم من الوعي؛ لكنه لم يزل شائعاً عند مؤرخ الفن» على سبیل المثال 
من الممكن توضيح تاريخ الموسیقی والرسم الغربي أيضاً كعملية علمنة ها . bane‏ 
نفضل التحدث في هذا الكتاب عن «المقدرةة بدلاً من القدرة فإتنا نفعل ذلك لفصل 
هاتين القوتين بشکل واضح عن «القوة» السياسية (السلطة)» من جهة؛ وللتعبیں حسب 
المفهوم الإسلامي؛ عن العلاقة بین جميع القوى الأرضية والقدرة الإلهية الكلية سواء 
كانت متعارضة أم مشاركة؛ من + أخرى. 


(1) لمزید من التفاصيل عن قدرة الأسماء انظر الفصل الثاني؛ الفقرة 4. 
)2( ستحدث بصورة أكثر تفصيلاً عن مشاركة الإنسان المسلم في القدرة الإلهية في الفصل الأول 
الفقرة 6 أ. 
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لا شك في أن القرآن يعرف أيضاً قرة غير إلهية هي قرة الشیطان, فكما عند 
مارئن لوثر يمتلك الشيطان في الاسلام أيضاً «قوة كبيرة وكثيراً من المكر رالدهاء». 
لکن هذه القوة محکوم علیها بالفشل م نهایة المطاف. ولر تمکنت من تییت 
نفسها فترة من الزمن. > 
شابهه يؤكّد مراراً وتکراراً في الكتاب المقدس لدی المسلمين. المكر هو تطبيق 
اسرات مال :في سا eda Tame‏ تسا ais gy‏ 
پم لمکر ste‏ هو poll‏ مقس وبا . کل علم يأني من اللہ وهذا بعني ان 
العلم الحقيقي علم مقس( ادها Sort‏ راك بسي رن ی قبل 
الاسلام «زمن الجاهلية؛. أما القرآن فهو یجلب العلم ويحض على طلبه "ومن 
لديه الإيمان الصحیح يعرف أيضاً اي علم يجب أن يطلب. لي وت ق یل 
المسلمون هذا التصور عن العلم المقدس في الصراع الثقافي الإسلامي. بكلمات 
أخرى. سرعان ما أدركوا أن العلم قوة. إنه يمثل قوة يجب أن تخضع كجميع الأشياء 
الأخرى للقدرة الكليةء للمقدس: إذا ما آرادت أن یکون لها الحق في الرجود في 
الإسلام۔ 

إلا أن العلوم والقنون» أهم مكونات الثفافة الإسلامية؛ كانت في لحظة تقلها إلى 
البيت المقدس غير إسلامية وبالتالي غير مقدسة؛ بل جاءت بصورة عامة من ثقافات 
وثنیق العلوم من | القدامى في المقام الأول» والفنون من بيزنطة وبلاد الراقدين 
وإيران وآسیا الوسطی والصين. ولذلك شكلت هذه «القوى؛ عند دخولها إلى البيت 
المقدس تحدیاً سرعان ما شعرت به أيضاً الدرائر الدينية الحارسة. لکن إدراك هذه 
ومن الناحية الأخرى عمل أولئك المهنمین بممارسة هذه 
العلوم وهذه الفنون IS‏ قواهم على إعطاء بضاعتهم» على الاقل» علامة إسلامية 
0 على إعطائها شرعية سطحية بكلمة من القرآن أو بحديث من الأحاديث النبوية. 
ولكن في الوقت نقسه أنشأوا قوة خاصة بهم كما سنری في وفت لاحق عند دراستنا 


.30 الآية‎ JUNIE, CD 
Nasr: Knowledge and the Sacred (2) 
حديث: اطلب العلم ولو في الصین:‎ )*( @ 
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لمهنة الطبيب. مع ذلك ما ليث المناخ الإسلامي أن طغى شیتاً فشيئاً على کل شيء. 
ببطء ولكن بلا توقف اصطبغت جميع النشاطات والفنون والعلوم بروح إسلامية 
ونشات مشاريع تنافسية دينية منها -علی سبيل المثال- «الطب البوي الذي تطور 
عن تصائح طبية منقولة عن النبي محمد والذي بقي زمناً طويلاً متداولاً إلى جائب 
الطب الأبقراطي الجاليتوسي إلى أن تداخل كلل منهما بالآخرہ إن لم يكن هناك نصوص 
تشهد على ذلك فالطب «النبوي؛ قد ابتلع الطب اليوناني ودمجه. 


أي إن تاريخ الثقافة الإسلامية والفكر الإسلامي يدور في حقل التوتر المؤلف 
من القدرة الكليّة والقرّة البشرية المشتقة منها. وكما أن الطريق بالنسبة للوثني الفرد 
الذي رأى نفسه في مواجهة القدرة الكليّة لله وحراسه وقّر الدخول في الإسلام قد 
sil‏ به هذا التحدي عبر الخضوع إلى المشاركة الإسلامية في القدرة الكليّة لله. هكذا 
کان الأمر أيضاً بالنسبة إلى «المقدرات» المتفردة للظواهر الثقافية. ولقد خلق الإسلام» 
من ناحیتہ قوة بواسطة شعائره الدینیةہ لا سيما الشعائر الجماعية» وخلق قوة بواسطة 
فنونه وعرض على الناس قوة بواسطة كلمته المقدسة التي لها سواء أكانت محكية 
أو مکتویة عبر الإنشاد والصلوات وعلى جدران المساجد أو قي التمائم. وستوضح 
هذا بالتفصيل في وقت لاحق. 
6 - الصورة القرآنية للعالم والانسان؛ 

تتكوّن الصورة الاسلامية للعالم والإنسان بصورة أساسية من خلال القرآن وما 
At‏ «الحديث»؛ أي مجموعة الروايات المختصرة غالباً وت بالآلاف عن أقوال 
وأجوية وردود أفعال وتصرفات وسلوك محمد. ويما أن هذه المصادر تعبّر في جوهرها 
عن ثقافة العرب وعن صورتهم عن العالم في القرن السابع؛ عن مجتمع كان لم بزل 
شبه بدوي فقد كان لا بذ من ظهور مشاكل في العصور اللاحقة حاولوا حلھاء كما هو 
شائع عموماً في حالة الكتابات المقدسة؛ عن طريق التأويل والرموزه الأمر الذي لم 
بلغ الصفة الدینیة القدسیة عن الصورة 
كثبر من الاحیان لدوائر معینة من الأشخاص. 
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أ- الأنتروبولوجيا القرآنية: 

تتحرّك الصورة القرآنية للإنسان بين قطبين اثنين: إذ إل الإنسان يتخذ من ناحیق 
مكانة عبودية تجاه الله سیّد الخلیقة لكنه من الناحية الأخرى ممل الله على الأرض. 
كلا القطبین» اللذین سنتحدث عنهما بالتفصيل فيما بعد لا یصخان إلا بالنسبة للانسان 
المؤمن. آّا الكفار» المشركون الذين يؤمنون بتعدّد الالهت فهم يقفون خارج هذه 
الصلة مع اہ فهم في الحقيتة لا ون بش أو في كل eS‏ هن 
Goss Uae‏ ف روم ر 4" وهم « OG GE i‏ يشير القرآن مراراً 
وتكراراً إلى هذه التشرّهات ویژکّد أنها غير قابلة للشفا 


کتک 
5 ف لتم یرود « طم گم نن م لاہن 4© 

بالنسبة إلى هؤلاء الکفار لیس هناك إذاً سوى قليل من الأمل أو لا أمل على 
الإطلاق. «فهم في وضع میٹوس منها. يما أن اف نفسه هو الذي قادعم إلى الضلال 
وضاعف المرض في قلوبهم فإن الوحي أيضاً لا ُجدي معهم نفعاً بل ليس له إلا تا أثير 
مان : وا ما رت سوزه یھ تن ESAS‏ وده ويس انا ارت اما 
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ve 7‏ 
إذا ما کائت مطالبة المشرکین ان يؤمنوا كما آمن لاس UL‏ گنا غا اقش 


ن إنسان ولا OL]‏ فإن القرآن يصبح في مکان آخر واضحاً 
Ht‏ عند اق VST SAA‏ 
ا لكنهم في نهاية المطاف لا بشگلون آي خطر لآن: «الله محيط على 
المشركين». من هذا التقييم للکفار يصبح أيضاً مفهوماً أن على المؤمن محاربتهم 
ويصبح في النهاية واضحاً أن من يدل في صفوفهم أو يرتد إلى صقوقھم لا ستل 
الا الموت . قد أعطى الله المسلمین من أجل محاربتهم PGES LED‏ وبالمناسبة 
يعبر ا آن عند الحديث عن محاریة الكفار بمتتهى الوضوح عن عنصر «المشاركةة. 
إذ إن الله يؤكد للمؤمنين بخصوص غز 
وبخصوص الاعداء المقتولين هنا 9 
ریت کیرک اف رن 4 . نكتفي بهذا القذر,من الحدیت كخ الفا ولنتحدث 
الآن عن المؤمنين. 
لقد ذكرنا سا 
gat‏ ايتا 


سے اي الطاعة المطلقة. يمرا 
مثا يليما قله HMA‏ 
ا )ان صقر اش 4 علی هذا لشكل تکرر عله 
المطاا في القرآن بأكمله. فالعصیان وعدم الطاعة ذنوب من فعل الشيطان. خمس 
دث القرآن عن قصة عصيان إبليس: وإذ قال ربك للملائكة أن اسجدوا PY‏ 


)6 سورة محمد الآية 33 

© سورة آل عمران: الآية 32؛ وغيرها من AN‏ 

(7) سورة النسام SHUN‏ 

)8( سورة الشعراءء الأبنان ۰108107 تتكرر ثمان مرات في السورة ذاتها. 
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فاطاعوا جميعاً VY‏ إبلیس الذي رفض بحجة أن آدم مخلوق من طین بيتما هو مخلوق 
من نار. على إثر ذلك نبذه الله إلى (a Wal‏ 

لکن هذه القصة بالذات تببّن ين أيضاً المكانة الذي يتمتع بها الإنسان في الكون 
القرآتي. صحیح أنه مدين لله بالطاعة المطلقة ولا يستطيع الإقلات من إرادة لله لكنه 
من الناحية الأخرى يقف إلى حدّ ما فوق الملائكة. لا شك في أن کل إنسان هو ae‏ 
له ولكن ليس کل إنسان یمکن أن يكون خليفة لله على الارض. فهذه التسمية ترد في 
القرآن مرتين فقط. مرة في إطار قصة الخلق ار ارد شی أنه يخطط لجعل 
خليفة له الأرض یخلق آدم S655‏ ریک بذ م 
ل 2 ee‏ 


"ومن الأنبياء الذين جاؤوا قبل الإسلام والذين يذكرهم 

بأنه oF pH}‏ داوود . ویکزر هذا 
القول پر بصيغة ا > 2 OG NTS‏ لکن التأويل يميل 
لأجيال سابقة». وبالفعل فإن الحديث لا يدور صراحة في أي 


لکن صورة الإنسان القرآنية لا تتعلق Lal‏ بهذا التعبير. بل إن هذه الصورة ستبدو 
أكثر وضوحاً لو عدنا مرة أخرى إلى تعبير «المشاركة» ويحئنا عما يقوله القرآن عن 
هذا الموضوع. تجدر الاشارة آولاً إلى أن القول التوراتي «اجعلوا الأرض خاضعة 
لکم» هو قول غير مرقوض في القرآن ولكن له تكملة أخرى مختلقة اختلافاً واضحاً. 
قفي القرآن لا يكلف الإنسان بمهمة «الإخضاع» بل إن الله آئن له هذه المهمة. وهو 
خره: تر تا ای 4 . ويتكرر الفعل 
ثفسه مراراً في سورة إبراهيم وهنا لم يسخْر الله للانسان الارض فقط بل الكون أيضاً: 


(1) انظر: سورة الحجر الآيات 28 - 42؛ سورة ص الآيات 71 - 85. 


(3) سورةص» 
pie 40‏ الآية 14 
(5) سور الحج, الآية 65. 
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Bess 1912 
SEFER 

قد يبدو للقاری غير المطّلع من غير المعقول أن نترجم في هذه الحالة الثائية 
Lal‏ عبارة «سخر لكم؛ أن «اله أخضع لكم». لکن هذه الفكرة بالذات أن الإنسان 
بروحه يستطيع توجيه التجوم والسيطرة على الكون وتحريكه هي فكرة معتمدة عند 
الصوفیین المسلمين كما سنری فيما بعد. أي إن المشاركة تصل إلى مقدار كبير جداً 
إلى درجة لا یمکن أن يتصوّرها العقل الغربي. 

ما يواجهنا في هذه الآیات بصورة عامة نجده ممثلاً في الشخصيات القرآنية ذلك 
أن لحظة ما قوق الطبیعي: ال ت 


جازي» ظاهرة بصورة أكثر وضوحاً في النبوات | 
مما هي في النموذج النبوي التوراتي. بالتحديد سليمان بظهر في التوراة کساحر تفي 
ثم اعتبر فيما بعد في التراث الاسلامي أيضاً مؤسساً لاالسحر الحلال» . 


ب - الصورة القرآنية للعالم 

لقد تطرقنا قبل قليل إلى العناصر السحرية. فسلیمانء كما يقدم لنا في القرآنه 
يدو أنه يتحدر من اف ليلة وليلة؛ حيث يظهر Lal‏ مرا وتكراراً على أنه سيد 
الأشباح والجن” ( لا أحد يتردد في وصف صورة العالم في هذه الحكايات بأنها 
سحرية. أما فیما Gly‏ بالقرآن فنحن نترد . ومع ذلك فإن صورة العالم التي يستند 
إليها القرآن هي يمنظور قیمنا سحرية جزئیاً على الاقل أو سحرية أسطورية مع العلم 
بان ما نعتبره «أسطورياه حكايات من مثل سقوط الشيطان وکذلك تفسیر ظواهر طبيعية 
معينة: وما نعتبره اسحربا الإيمان بالأشباح والجن والعفاريت والسحر. 

فما يبدو أسطورياً في نظرنا عندما يفسر القرآن الشهب الساقطة من النجوم على 
أنها نيران مقذوفة من السماء لطرد الشياطين عند محاولتهم التنضّت على أبواب الجنة 


(1) سورة إبراهيم: الا بات 32 34. 
(2) أكثر تفصيلًا في الفصل السابع الفقرغح: 
(3) على سبيل المثال في حكاية «مدينة النحاس+ 
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wht Ke 
ae M0 موب‎ 
عن علم أسباب سی مل هدب القرآني ل«علم الأسباب‎ wind 
الخيالي» الذي أصبح فيما بعد محبوباً جداً في الشعر ااا تین بطريقة‎ 
Lagrange مفاجئة الجانب السلبي للمشاركة في القدرة الكلية‎ 
السماوي. ولكن من الناحية الاخری‎ 
ی یں ہہت‎ 


JR‏ إيمان القرآن بالجنّ الإطار الديني للحکایات عن الجن في «ألف ليلة 
وليلة» وكذلك لمعالجة العلاقة بين البشر والارواح في القانون (على سبيل المثالء 
القانون المتعلق پالزواج بين طوائف مختلفة. وقانون الملكية): وفي العدید من 
الروایات عن لقاءات بین الصوفیین والجن ”. كما أن عالم البشر مقسم بین مؤمنین 
وکفًار کذلك هو أيضاً عالم الجن. لکن الانسان محاط أينما ذهب أو وقف؛ يكائئات 
غير مرئية هم الجن. ومن هنا يتضح لماذا أصبحت الوقاية من الجن بواسطة التمائم 
جزءاً من | مية الاسلامية وهي لم تزل كذلك حتی الیوم في الاریاف. وقیما 
بتعلق بالسحر فقد رأيئا آثاره في القرآن في قصة موسی. فکلمة ایخر؛ والکلمات 
المشتقة منها CAEN‏ وامسحور؛ واساحر؟ تتردد كثيراً في القرآن بصورة ملفتة. وقد 


( سورة الصافات الایات 10.7 
(2) انظر آیشلر: الجن الشباطین والملائكة في الفرآن: ص 32.30 
Eichler, Die Dschinn, Teufel und Engel im Koran‏ 
(3) انظر بهذا الخصوص القصل التاسع؛ الفقرة 3 
4 سررة الاحقاف الآيات 29۔31 
(5) في «الموسوعة الإسلامية؟  Macdonald Massé: Djinn‏ 
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اتعيّن على محمد نفسه أن يدافع عن نفسه Le‏ اتهامه بأنه ساحر تعیّر السورة قبل 
الأخيرة عن خشيته من الساحرات في صلاة يطالب فيها النبي في بداية السورة بالكلمة 
الإلهية «قل؛ ab‏ يبحث عن ملجأ يحميه من کل شر في الخليقة: ف ومن Yee‏ 
35 ومن راکب ف OG 2 RI‏ اي من النساء الساحرات» ومن گنو 
HE‏ 6555 وهناك نتمة لصورة العالم القرآئية السحرية في «الحدیث» حيث 
يذكر أن محمداً فقد مرة قدرتہ الجنسية لعدة أيام سيب aes‏ نستتتج من كل هذا 
أن الصورة القرآنبة للعالم يمكن وصفها بالفعل بأنها صورة سحرية أسطورية PM‏ 
الذي بصورة أساسية على الإيمان الاسلامي ورجال الدين المسلمين؛ لا بل 
وعلى الثقافة الإسلامية برمتها. وسنتحدث عن هذه الجوانب مراراً وتكراراً فیما بعد 
وخاصة في الفصول المتعلقة بالعلوم السرية أو بالفنون. 


7- الشرع كنظام وشكل: 

الإسلام مثل اليهودية دين شرع خلافاً للمسيحية التي كانت في الأصل قبل 
تطويرها على يد الكئيسة الكاثوليكية إلى نظام قانوني دين ضمير وبقيت كذلك أيضاً 
في البروتستانتية وفي جميع الطروحات الإصلاحية الأخرى للكنيسة الکاثولیکیة 
كالجمعيات الدينية SEN,‏ وهي في كيانها الداخلي معدّة دوماً وأبداً لأن تبقى 


دين ضمير. 


who pate ee ges ےم وی و تی‎ 


)2( انظرالصفحة 298, 
(3) سورة المائدة» الآية 38. وعند تكرار السرقة اليد اليسرى؛ ثم بعد ذلك الارجل. 
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6 والصلب لمن يحاربون الله 
وا 


سول 35055 


إلخ...؛ تسى في القرآن نفسه «حدوداه 
SpE HU oat‏ ویر العربي «شریعة» هكذا يُستى القانون 
الديتي الاسلامي يعني في الحقیقة «الطريق: في الأصل «الطريق إلى مشرب؛؛ وهي 
صورة تُعبّر بصورة مجسدة عن المشاركة» عن «النهل» من القدرة الإلهية عن طریق 
التقيد ید بلاون. . في اليداية وضع القانون الإسلامي في القرآن وفي وقت لاحق قام 
الفقهاء بتطويره إلى نظام شامل حيث استفادواء إلى جاتب القرآن» من مصدر ثان هو 
اقله عن محمد من أقوال وأفعال: أي ما يُسمْى «الحديث». وقد وصف 
» آحد أفضل المطلعین على القانون الإسلامي» الشريعة بأنها «الصيغة 
الأكثر حسماً في الفكر الإسلامي. النواة الأساسية للإسلام على الاطلاق»(٩),‏ 
الطقوس المتكررة باستمرار كالوضوء والصلاة والصيام؛ ولكن أيضاً الشعائر 
النادرة أو التي يقوم بها المسلم مرة واحدة في حياته کالحج؛ وكذلك الختان غير 
المذكور قي القرآن ولكنه لاغنى عنه لکل مسلم ذكرء وكثير من العادات المتبعة بصورة 
طقسية تقريباً كحجاب المرأة» کل هذه الأمور تت ل بدرجة كبيرة طابع السلوك العام۔ 


ومن يخرج عن هذا السلوك يُسمَى على الفور منحرفاً ويوصم بذلك. 
ولذلك يتمتع الفقهاء بسلطة هائلة. وبعد وقت قصير ظهر المطّلع على القانون 
ہے القوانين الموجودة ويعطي uw‏ اہی لجالا تند الراضحة أو افتری؛ 


( سوزة الثورء الآية 2. 

( سورة المائدق الآية 33 

ة البقرة الآية 187: على سيبل المثال, 
» في اقاموس الإسلام؟ ٠‏ 
(5) انظر القصل الرايع: 3 د. 
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يُسأل» على سبیل المثال» عما إذا كان يجوز للبنات لیس البنطال؛ أو عما إذا کان يسمح 
للنساء بمزاولة هذا العمل أو ذاك؛ فالأصولية هي في المقام الأول سعي إلى وضع 
الحياة اليومية المنحرفة تحت رقابة القدرة الكليةء أي إلى (عادة فرض النظام في البيت 
المقدس. 


مهما متا نحن الأوروبيين الحدیثیین من أشياء مزعجة في الشریعة ومهما بدا 
بعض قوانينها مخالفاً لميثاق حقوق الإنسان, فهناك أمر لا يمكن تجاهله وهو أن: قوتھا 
التوحيدية الهائلة التي؛ يربطها مع ما Ga‏ «النة؛ ٠"‏ تصوغ حياة المسلمين بشكل 
موخد: وبالتحديد ليس فقط عاداتھم وتقاليدهم وحركاتهم وقواعد سلوكهم وإنما 
Lal‏ وبصورة متزايدة مع مرور الزمن؛ أفكارهم وأحاسيسهم. 
8 - قوة الشكل: 

أحد آسماء الله الحسنى «المصوّر» « رل یرهشمه 
Si‏ یع a‏ ماف الوت GG‏ وفر سر کر 4 . وفي سورة غافر: 
فو سم Ssh‏ سوک 4 . وبالمناسبة من الممکن في هذا السياق اعتماد 
مكوّن فلسفي: فالشکل (الصورة) في الفلسفة الأرسططالية هو الصورة التي تعطيها 
الروح للجسد ويعطيها الفكر للمادة *۴. وعند الارسططالیین العرب نجد تطابقاً بين 
ة. لکن القوة الإسلامية للصورة لا تعود إلى جذور أرسططالية. بل 
وفي النشدید القوي على الجوانب الشكلية بخصوص التطبیق 
الصحيح للتصرفات العبادية. حتى اليوم ما زال المسلمون يحرصون بخوف وحذر 
بالغ» Se‏ على ألا يبلعوا اللعاب خلال فترة الصيام في رمضان لان هذا يفسد الصيام 
ويضيع کل الجهد. وینطبق هذا بطبيعة الحال على أن الصلاة لا تكون مقبولة إذا لم 
يطبق المصلي جميع الحركات المفروضة JS,‏ تفاصيلها وبتسلسل صحيح. وبالمناسبة 


اقل عن النبي انظر الفصل الثاني الفقرتين 2 و6. 
الحشرء الآية 24. 

(3) سورة غافر الآية 64 

(4) ابن طفیل: حي بن يقظان الإنسان الطبيعي. 
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فان أي تصرف من تصرفات العبادة لا یکون مقبولاً إذا لم يقترن ہما يسمى «النية». أي 
إعلان العزم على هذا الفعل. کل هذا يأتي من أن ما يقوم به الناس ليس مجرد تصرفات 
مقدسة بسيطة وإنما في الوقت نفسه طقوس جماعية سيؤدي أي انحراف عن المعيار 
المرسوم لها إلى التأثير السلبي على الانسجام وعلى القوة الناجمة عنه. 

أ- الشكلية ب الشرع والتفسير 
بناء على ذلك يصبح مفهوماً أن تفكير المسلم الذي يتلقى تربية تقليدية شكلي 
جداً. لا شك في أن الصوفية كانت تسعى دوماً aly‏ إلى تجاوز الشكلية الأخلاقية 
للشریعة وحققت في ذلك نجاحاً كبيراً. وإذا ما كان الصوفیون يهاجمون الفقهاء 
كممثلين للعقل البارد فان ما كانوا يقصدونه هذا الموقف الذي يعتبر تحقيق الشكل 
pl‏ من الدفء الإنساني ومن المسؤولية والمبادئ الأخلاقية. إلا أن البنية العامة 
للتفكير لم تتأثر کثیراً بهذا النهج الصوفي 

الأحكام الشكلية للقائوئیین هي مثل مجموعة من الزخارف في الأبعاد الفكرية 
للبيت المقدس. وإعطاء شرعية شكلية لأي تجديد لها هنا جذورهاء أي في الجهود 
التي سنتطرق إليها في الفصول اللاحقة والتي كانت تسعى إلى شرعنة العلوم الدنيوية 
المنقولة عن الإغريق بواسطة براهين من النصوص الدينية. 

لقد I‏ جهود هائلة» ولم تزل تبذل» للبرهان على أن بعض التغيرات الضرورية 
أو المرغوبة» والتي حدثت في سياق التحوّل الاجتماعي والتقني؛ تتفق مع ما جاء في 
الوحي. وهذا أدَى بدوره إلى نشوء فن التأويل الشائع في جميع الأديان والذي يعتمد 
على التنظيم القانوني. فكم بذل اليهود الأتقياء من جهود فكرية لكي يبرّروا تحريم 
العمل يوم السبت ولكي يلتفوا عليه أيضاً. وفي الإسلام القروسطي call‏ كتب كثيرة 
عن «الحیل» و«المخارج؛ الشرعیة . وهناك مؤلفون آخرون حاولوا إزالة التناقضات 
الكثيرة في الحديث بواسطة التاویل السفسطائي . وعلى المستوى الشكلي المشابه 


(1) انظر شاخت Schacht‏ 


(2) انظر الفصل الرابع؛ 3.ب. 


«الموسوعة الإسلامية 
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تحركت جميع تلك المحاولات التي قامت بها الفرق المختلفة سواء المعتزلة أو 
الباطنية والشيعة أو الأرسططاليون وعلماء الطبیعة لتوفيق صورتهم عن العالم مع 
النصوص الفرآئية. ولم تزل هذه الجهود مستمرة حتى الوقت الحاضر عندما يحاولون» 
مثلاء أن يجدوا في القرآن تنبؤات عن الصورة الفيزيائية الحديثة للعالم وعن الاختراعات 
التقنية الجديدة 


ب - الشكل كعنصر طاغ على الفئون الإسلامية: 

من أوضح البراهين على ارتقاء الشكل إلى المكوّن المسيطر في الفكر الإسلامي؛ 
وما يرتبط بذلك من توحيد للتفكير والشعورء ظاهرة الفن الإسلامي الذي تتصف 
تعبيراته من الهند حتى المغرب العربي والأندلس بأشكال موحدة وبخصائص شكلية 
رائعة تبدو غالباً على الفور SLU‏ غير الجاهل LS‏ بأنها «إسلامية». کل شيء عن هذا 
الموضوع سنتحدث عنه بالتفصیل في الفصول اللاحقة. 


الفصل الثاني 
شبكة القوة الكبرى 


تحصل المشاركة في القدرة الکلية التي تعرفنا عليها حتى OW‏ على آنها النواة 
الأساسية | التجربة الأساسية للشعور الوجودي الإسلامي؛ على أهميتها 
وواقعيتها الكاملة من العيش في الجماعة. فالجماعة الإسلامية مترابطة بواسطة «قربهاء. 
من الله ويما ينجم عن ذلك من قربها إلى بعضها. وهذا واضح وملموس في کل مکانہ 
لکنه قد یتضح على أفضل وجه بأن نذكر سلسلة من الكلمات التي يعبر فيها القرآن 
عن «القرب». في بادئ الأمر نود الاشارة إلى كلمة ولي التي تعني «الوجود بالقرب». 
سس سے ہت att‏ امدافع» وما 

یم کات الحقيقة القریب؛ أو الاقرب»: tly‏ على ذلك يقال للمؤمنین 
ak bash,‏ أن لا هولي» لهم إلا اث وقي كثبر من الأحيان ترس 

2 تناك 9 


(3) سورة البقرق الآبة 120 


RTF‏ سب ا اش اس مت 
عن حياة القديسين في العالم الإسلامي كتاب باللغة العربية من القرن العاشر بعنوان 
«حلية الأولياء؛ ٩‏ 

ولكن في الوقت نفسه يخلق هذا ارب أيضاً مسافة تجاه أولئك الذين لا ینتمون 
إلى السگان الشر Pe‏ ی ۲ 7 


یت 


ود اشک has‏ 

إلى جانب اشتقاقات الجذر « 
اشتقاقات الجذر «دتو؛ الذي يعني أي *القرب» (عکس البُعد). نذكر هنا في بادئ 
8 لن يؤكد فيها الله قریه: : }5 SBF aks HE‏ 
ربج 4. وهناك القول الأكثر أهمية المعبّر 
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اتقضیل عن وجود اللہ في کل مکان: GHP‏ (اش) SAM‏ (الانسان) JE‏ 
آززید 4 
ay‏ سو من الله عدد من الملائكة ذوي ای یی 


hen‏ * والسيح 


رد 
سر رد 
کی ا ریہ یس ہش 
الأغنيحية المقدعة والمنتماة 


سم ish‏ في te‏ مقتضية را لا حاجة إلى 


as‏ على أن هذا الالحاح : علی القرب بین الله وعباده هو أحد مصادر الصوقية 
الإسلامية التي يصبح لدیها ارب العاشق والقوة الناجمة عنه شغلها الشاغل ومركز 
اهتمامها. 


1- القرآن كقوة تخترق JS‏ شي»: 

كلمة القرآن المنزلة هي كالنصوص المقدسة عند جميع الأديان العالمية 
الأخرى التي لم تزل حية» كلمة حاضرة دوماً في الحياة اليومية للمؤمنين: إلى 
جائب سلسلة من الأقوال المختصرة المستعملة على الدوام - من مثل ہما شاء 
الله (تعبير عن الإعجاب والاندهاش)» وان شاء الله» (عند قول يتعلق 


16491 


2 سورة النساء الآية 172 


77 سورة العلق الآية 19, 
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بالمستقبل)؛ والا حول ولا 


محمد - هناك Lal‏ یات 
وکل عمل يفعله ویزین بها جدران الجوامع والقصور وکذلك جدران منزله 
وحانوته في السوق؛ لا بل والأشياء التي يستعملها في حياته اليومية. في التمانم 
التي يعلقونها للأطفال وا 
تُوجد آيات قرآنية وحتى في نصوص AD‏ وكتاباته 
بالتفصيل عن «السّحر الحلال». 

وتظهر الكلمة المقدّسة بصورة واضحة بشكل خاص في الشعر الصوفي. 
فالنصوص الفارسية للشاعرين عطار والرومي وغيرهما مملوءة بالاقتباسات | 
العربیة ولكن إلى جانبها أيضاًأفكار قرآنية مشروحة باللغة الفارسية. ولم يزل هذا ينطب 
على شعراء مسلمين من قرننا الحالي کالشاعر محمد (قبال؛ Hee‏ الذي يملأ قصائده 
المكتوية باللغة الفارسية ولغة الأوردو باقتباسات من القرآن. فتفكير المسلم المؤمن 
بكامله مشبع بالروح القرآئیةہ ولذلك فهو ینتظر من القرآن الإجابة على جميع مسائل 
الحياة و أساساً عر ور نو نت 
هذه القدرة: SENG EGG‏ ین کنو( 


2- طقوس الجماعة کقوۃ مضاعفة 

لقد تحدّثنا أعلاه عن الوظيفة الرقابية للشعائر الجماعية؛ ولكن ما هو مهم مثلها 
وظيفتهاء أي الإحساس بأنها تولّد التالف والوحدةه وبالتالي الشعور بالقوة التراكمية 
المضاعفة عدة مرات. ويشعر المراقب الخارجي بذلك عندما يرى عدداً كبيراً من 
المصلينء سواء في المسجد أو في العراء» يؤدون الحركات نفسها. ومما يزيد هذا 
قوة الشعور بالقوة المتولد من الأداء الجماعي للشعائر خلال أداء فريضة الحج 
إلى مكة. ولكن لعله يكون الأقوى في القتال: أي في الحرب المقدسة التي تعد حسب 


(1) الإصابة بالعين. 


(2) انظر الفصل السابع؛ 3 ح؛ وفي الفصل التاسع» 3 - LY‏ من وجود هذه الآيات. 
G)‏ سورة الأنعام BEN‏ 


الشرع الاسلامي واجباً جماعياً وبالتالي فريضة دینیةہ أي إنھا ثُشگل من حیث المبدأ 
لفسا ایشا( 
3- أشكال التصرف بالقوة المقدسة: 

القوة المقدسة أو «البركة موجودة دوماً تحت تصرف المؤمن بأشكال مختلفة 


فهي مثل خزان كبير یمکن السحب منه في كل مکان إذا ما عرف المرء كيف یستخدمه. 
آما أهم وسائل السحب (الاستفادة) من القدرة الكلية فهي الصيغ التقیة والشعائر الد 7 


كالصلاة والتماتم والطلاسم وكذلك «السحر الحلال» وأخيراً وبدرجة كبيرة التقرّب 
من الأولياء الصالحين. 
آ- الصلاة 


الصلاة 5 هي دون شك في جميع الأديان التعبير الواضح عن السعي إلى الحصول 
على المشاركة» إلى نیل حصة من القوة» عن طريق الخضوع. . ما علينا لا أن نتذکر تلك 
المزامير الكثيرة التي يطلب فیها داوود الانتصار على أعداته. وترمي الصلاة الشعائرية 
الإسلامية» التي يجب القيام بها خمس مرات کل يوم؛ إلى الغرض ذاته. بالإضافة إلى 
كونها مناسبة» بفضل بنيتها الثابتق للأداء بصورة جماعية فمن الممکن أيضاً القيام بها 
بصورة فردية. والنص المسیطر عليها هو ؛الفاتحة»؛ أي السورة الأولى في القرآنء تلك 
الصلاة القصيرة التي يمكن مقارنتهاء نظراً لوظيفتهاء بدعائنا اربنا في السماء». وإذا ما 
قام gall tay lena‏ الخمس المفروضة لان ببررةالفاتحة تکرر صظ 17 مرة 
کل ہوم" dey.)‏ ذلك هناك أشكال أخرى للصلاة سواء بطريقة طقسية 

حرة یستطیع المصلي أن يعبّر فيها عن مبتغاه الشخصي. أما الصلوات الطقسية التعبدية 
فهي بالتحديد تلك الصلوات المرتبطة بأسماء الله الحسنى التسعة والتسعين وهنا اك 


)1( انظر الفصل الثالثء الفقرة 5. 
(2) مرتان في صلاة الصبح وثلاث مرات في صلاة العشاء وأربع مراث في کل صلاة من الصلوات 
الثلاث الأخرى. انظر باریت: «الفاتحة؛ في ۸الموسوعة الإسلاميةة 
(3) هناك قائمتان غير متطابقتين لهذه الأسماء عند الترمذي وابن ماجه عند: 
1 - 69 يلآ Kriss, Kriss - Heinrich: volksglaube-im Bereich-cles Islam,‏ 
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نصوص مكتوبة؛ بصیفة الشعر أيضاً؛ بريشة مؤلفين مختلفین؛ نذكر منهاء على سبيل 
المثال؛ الصلاة المحبوبة جداً في مصر والمكتوبة بريشة المتصوف المصري الدردير 
)1715 - 1786). في هذه الصلاة يستعمل في کل شطر اسم أو اسمان؛ من أسماء اللہ 
الحسنى مقترن برجاء. وفيما يلي بعض الأسطرة 


pty Lis,‏ وراینتا 


ومن الصلوات المعروفة صلاة السبحة. فالسبحة الي لت في اسل من 
الهند) لقيت في الاسلام Lal‏ في وقت مبكر انتشاراً واسعاً . وهي تالف غالياً من 9 
حبة وبالتالي يمكن الربط تعداد الأسماء الحسلی والصلوات المتصلة بها. 
ولكن من المعتاد أن يقول المره» بالتمتمة أو التفكير. » بینما تنساب الحبات اب 
:3 مرا ؛ العبارات #سبحان ال٤‏ و«الحمد tab‏ و الله أكبر؛ Lol.‏ يستعمل 
من أجل ما يسمى الاستخارة» أي التفاؤل الديني. إلى جانب 

من 99 حبةء هناك أيضاً سبحات مؤلفة من 
في هذه الحالة يجب تكرار الجزء الأول من الشهادة لا إله إلا الله ألف مر: 
تكرار الصيغ والنصوص: كما في الديانة الکاٹ اثوليكية. جزءاً مهماً من JS‏ صلاة. الا آن 
الصوفيين يفضلون التعبير القرآني «الذكر»؛ أي ذكر اللہ. ني جمعاتهم يكررون غالباً 
نصوصاً قصيرة كالنص المذكور قبل قليل «لا إله tal I]‏ وفي وقت لاحق لا یکررون 
لا كلمة اللہ وينبراث مختلفة وتفس مختلف لمدة ربع أو نصف ساعة بإيقاع جماعي 
يقوده الشيخ ویحدّد سرعته. وفي آثناء ذلك تشتد درجة الانفعال حسب شعورهم 


(1) الإمام أحمد بن محمد الدردير: منظومة أسماء الله الحستى؛ ص۱۱۱ 
Kirfel: Der Rosenkranz: Kriss . Kriss - Heinrich 11 ۶:53, 57. (2)‏ 
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بالاقتراب من اللہ حتى تصل إلى ذروتهاء إلى النشوة. في هذه الحالة يُصبح بعض 
الصوفیین قادرين على القيام بتصرفات فوق طبيعية ومنهاء See‏ اختراق الجسم 
ب«الشيش» (السیخ) دون خروج دم ودون ألم وما شابہ'''۔ هنات التعبير بكل وضوح 
عن الصلة بين التکرار والقوة (أو استمداد القوة من الله) والتي نجد دوماً وأبداً مناسبة 
للاشارة إليها في هذا الكتاب. 


تؤكد الأقوال النظرية عن الصلاة بطرق مختلفة 
سینا بضع المصلي نفسه بحركاته الشعائرية في خط مواز للحركات الکونيةه وی 
بالدعاء أثناء الصلاة بالأفكار الساكنة في الأفلاك بحيث إنها إذا ما كانت قدرته 
التصورية قوية بما فيه الکفایةہ تتحقق على الأرض. فالصلاة عند ابن سينا هي إذن نوع 


اب المشاركة. فحسب ابن 


آما آفکار المتصوّف الكبير ابن عربي فتبدو أكثر جرأة. لا شك في أن المتصوفين 
بدأوا قبله بزمن طويل إدراك الصلاة على أنها «مثاجاة» بين المحبين وقام المتصوّف 
الهراتي عبد الله الأنصاري. الشستی أيضاً پیر أنصار )1006 - 1088(« بتأليف مجموعة 
من القصائد بعض منها بصيغة الشعر وبعضها الآخر بصيقة السجع أي الٹر المقفى 
وأعطاها العنوان «مناجاة». لکن ابن عربي یفگر بما لا يخطر على البال: فالصلاة؛ 
بالنسبة له هي نوع من فعل الخلق المشترك. والصلاة هي في هذا الفعل ليست سوی 
اللحظة الخاصة مما يحدث باستمرار وهو تجلي الله في الخليقة. ويؤكد ابن عربي على 
أن هذا التجلّي لا معنی له إلا لان هناك أحداً يعترف به ويقدّره وهو الإنسان الذي 
یتعرّف على الخالق ويمجّده إلخ.. وبذلك يخلق الله في #خیاله الخلاق» ويحرره من 
مجهوليته وتستره. لا بل وعزلنه. فالخالق والمخلوق يشترط كل منهما الآخرء في 
الصلاة أيضاً. ویستند ابن عربي في هذا التقابل الذي يتجاوز جميع الحواجز والحدود 
إلى الآبة القرآنية: SENG MED‏ 4 . وان تتحول هذه القوة المستمدة من الصلاة 
(1) انظر الفصل الثاني الفقر: 


(2) انظر الفصل السادس: الققرة 2: ه. 
(3) سور البقرق الآية 152 
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إلى قوة تحقّق المعجزات فهذا أمر لم يعد في حاجة إلى التعليل. وھناك UT‏ بهذا 
الخصوص نجدها أيضاً في السيرة الذاتیة لابن عربي 6 

وهناك أخيراً علاقة خاصة أثناء الصلاة بين محمد والمصلين. فمن الناحبة 
الأولى يقول ويكتب المسلم المؤمن بعد کل ذكر عبا, اصلى الله عليه وسلّم؛ 
أي إنه يصلي لنبيّه ويشعر بذلك بقربه منه وبصلته الوثيقة به. . ومن الناحية الاخری فان 
محمداً هو الشفیع يوم القيامة وهو مالك أعظم قدرة بعد الہ وبالتالي یتوجه المرہ 
أيضاً إليه بطلياته الشخصية أي بالشفاعة له عند الله. 


ب - قبور الأولياء کمراکز للقوة: 

كانت تجربة الحج إلى مكة والقوة المستمدة من هناك مهمة جداً للجماعة 
الإسلامية إلى درجة أن مصادر أخرى لاستمداد القوة نشأت عما قريب إلى جانب 
الكعبة. لا بل إنه يمكن القول إنها لعبت دور حمامات الاستشفاء الروحية لأن مثل 
هذه المزارات ذات الطابع الدنيري لم تكن معروفة في العالم الإسلامي. وبدلا من 
ذلك كان الحجاج يأخذون معهم ماء من بثر زمزم في مكة كشراب شاف يحقق 
المعجزات وبين حين وآخر كانت Lal‏ ينابيع بسيطة صارت شافية من الأمراض أو 
ينابيع بسيطة تتحول إلى أماكن مقدسة. وكان الاستحمام في هذه الينابيع يعد إلى حد 
من الطقوس. وبصورة عامة يمكن القول إن العديد من المقدسات وأماكن 
الحج قبل الإسلامية ومن مختلف المناشی» وكذلك أيضاً طقوس عبادیة وعادات 
وأعياد قبل إسلامية قد دخلت إلى الشعائر المقدسة في الإسلام بعد أسلمتها بشكل 
ت مستمرة فيه ومنهاء على سبيل المثال؛ الحج إلى مكة والشعائر المطبقة 
المتجمعة على قبر أحد الأولياء الصالحين والمسماة باللغة العربية 
ابركةا يمكن أخذ جزہ منها ob‏ يقدم الزائر لحارس أو لحراس القبر نذراً كان تعهّد به 
طلباً للشفاء من مرض أو ما شابه أو Ob‏ یربط قطعاً من قماش على الشجرة المقدسة 


Mubyiddin tba Arabi: Journey to the Lord of Power, 15 - 21 محبي الذين بن عربي‎ )1( 
Westermarck: Survivances paiennes dans la civilisation mohametane; Kriss, Kriss - (2) 
Heinrich: Volksglaube in Bereich des Islam, با‎ 3 - 52: 
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أو على الشبك المحيط بالمزار حیث يعتقد بأن «البركة» متجمعة: أو أن یقوم آیضاء 
كما هو الحال على قبر الولي عبد الله الأنصاري في هراق بدق مسمار ضخم في قشرة 
شجرة مقدسة مغرقة في القدم وتكاد قشرتھا أن تغطی بالمسامير. 

تقدیس قبور الاولیاء الصالحین منتشر في جمیع أنحاء العالم الاسلامي وان 
كانت الحرکات البوريتانية (المتطرفة)ء كالحركة الوهابيةء تحاربها. وفي فارس تحظی 
بالتقديس» في المقام الأول» قبور الأئمة الشيعة وقبور نسائهم» ومنها ضریح معصومة 
الصالحة في قم» وضریح الامام علي بن موسی الرضا في مشهد. وغیرهم. وهناك 
شاعر فارسي مشهور في القرن العشرین نظّم قصيدة عَبر فيها عن مشاعره تجاء الضريح 
المقدس المذكور آخیراً بالأبيات التالية: 


سبحان الخالق على هذا الضریح المبارك 
الذي يبقى السماء أبداً حارساً على قبابه 

هنا يرقد ابن موسى المقدس! مثل نفس المسيح 
يمنح غبار بابه حياة للعظام الميتة 

أمام عين الزائر لهذه العتبة 
بقيت آنذاك مستورة أمام عين موسى في سيناء 
فلیشف کل من سعی إلى هذا الضريح المبارك 
بقلب صاف وإيمان صادق وروح lb‏ 5 


في بقية العالم الاسلامي تتمتع - قبل کل شيء - أضرحة المنصوفين الکبار 
بالتقديس والتكريم؛ ومنهاء على سبيل العثال؛ ضريح جلال الدين الرومي في FAG‏ 
وهو رسمباً متحف, لكنه يتمنع بقدسية هائلة ویعذ من أشهر مقدسات الصوفية 
الإسلامية وأكثرها تأثيراً. لكن قبور المجاهدين المسلمين أيضاً تحظى بالتقديس 
والتكريم ومنها مثلاً ضریح أيوب الأنصاري في الحي المسمى باسمه في القرن الذهبي 
لمدینة اسطنبول والذي كان من صحابة النبي محمد وحامل الراية في الفتوحات 


أشياء 


Beny: Persien, 223. (1) 
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المبكرة» ويقال بأنه قد سقط هنا في الحصار الأول الفاشل لمدینة القسطنطینیة (674 
- 7678 بالإضافة إلى ذلك تحظى أيضاً بالتقديس قبور بعض الشعراء والحگام؛ 
الأمر الذي لا يثير الاستغراب بعد حديئنا عن تصنیف الشعراء والحگام في مرتبة البشر 
الکاملین ”. يُضاف إلى ذلك عدد لا حصر له من الأولياء المحليين الذين تكون 
قبورهم غالباً بسيطة لكنها لا تقل آهمية بالنسبة إلى الناس المقيمين بالقرب منهاء عن 
القبور الكبيرة والمشهورة. ومن أهم وظائف هؤلاء الأولياء مجال الأسرة. فالنساء 
اللواتي بلا أولاد يبحثن هنا عن مشورة. كما أن الولي يمكن أن يلعب دور الحكم 
وضريحه المقدس يمكن أن يكون مكاناً للجوء. . لكته Lal‏ رکز الأعياد والمواكب 
والشعائر الفصلية التي تشمل Lal‏ الرقصات الان ی ویتم Lal‏ تحضير الأرواح 
والتعبير عن قدرة الولي بطرق مختلفة» منهاء على سيل لاله الرقص بالسيف الذي 
يثبت خلاله أن أجسام المشاركين غير قابلة للجرح أو الأذى * “. وهناك حالة فردية 
نمطية هي أسد في خدمة ولي اسمه سيدي محمد بن عودة قرب دليزان في الجزائر 
الذي يحمل Lal‏ لقب «سيد الأسوداء «أسد الله» الذي 
أصبح منذ أيام عليّ اسماً إسلامياً محبوباً ولم يزل حتى الوقت الحاضر. لكي ينجبن 
أطفالاً جميلين نز شاه سبع مرات على ظهر الاسد الهادئ والمحروس من 
الحراس . 
في القاهرة وحدھا هناك أكثر من ثلاث ضریحاً مقدساً أو مزارات» ذفن فيها 
أفراد من عائلة الثبي («أهل البيت») وأيضاً شخصيات صوفية» وبأعداد قلیلة فقهاء 
Opel‏ من AN eee‏ أشهر المزارات من المجموعة الأولى جامع سيدنا 
الحسين الذي يكرم فيه رأس حفید النبي حسب المؤرّخ المقريزي )1364 - 1442( 


Sumner - Boyd. Freely: Istanbul, 449۲ (1) 

)2( انظر ص88 وما بعدها والصفحة 399 وما بعدھا: 

Dermenghem: Le culte des saints dans islam maghrébin. (3) 

)4( المصدر لئے Dermenghem‏ 

)5( المصدر السابق تفس 304f‏ .م Dermenghem,‏ 

Bannerth: Islamische Wallfahnsstitten Kairos, p22f المزارات الإسلامية في القاهرة.‎ (6) 
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نقل الرأس في سئة ۰1156 أي في نهاية حکم الفاطميين الشیعق من دمشق إلى القاهرة. 
ولقد لاحظ الرحالة المشهور ابن جبيرء الذي زار القاهرة سنة 1183 قادماً من الأندلس» 
التجهيز الفاخر للمزار المقدس وأعرب عن إعجابه على الرغم من أنه كان ضدّ تقديس 
الأولياء» بتقوى القاهريين التي يُعبّر عنها هذا المقام. وعلى الرغم من أن المصریین 
یعرفون تماماً أن رأس الحسين ب :سء بالاضافة إلى القاهرة» في مكانين آخرين في 
كربلاء» وفي دمشق» فان هذا لا يوقف حب الناس لهذا الجامع المزار. وبيتما يتوقع 
عامة الناس من الكتيبات التي تباع حول الجامع أنها تساعدهم على أن يسمع اللہ 
دعاءهم» يشدد المؤلفون الذين يتوجهون إلى الفثات المثقفة على الجانب الفكري 
المعنوي لتضحية الحسين ببحياته ”21 

ولا تقل قدرة جامع «الست» (السيدة) زینب أم هاشم - التي نوفيت حسب 
الكتابة الموجودة على ضريحها في سنة 240 ه = 854/ 855م» ولکن منذ زمن طويل 
يعتقد الناس أنها زینب بنت علي - على تحقیق المعجزات عن قدرة جامع الحسين 
المذکور آنفاً. وقد تحدّثت في 23 آکتوبر/ تشرین الأول سنة 1970 صحیفة الأهرام 
المصرية الرصينة عن حادث نمطي. قالت الأهرام lal‏ عمرها اثنا عشر عاماً كانت 
عمیاء وخرساء وقضت زمناً طويلاً في لندن للعلاج ولكن عبت ظهرت لها زينب فجأة 
في المنام لكي تبلغها بأن ابنتها قد شفیت؛ الأمر الذي تين لها بعد استيقاظها أنه حقيقة قيقة 
واقعة. وعندها تبرعت على إثر ذلك بكسوة من الحرير خضراء اللون لتغطية مقصورة 
الجامع» واتخذ هذا مناسبة لحفل رسمي شارك فيه موظفون کبار من مختلف الوزارات 2 


الزيت الوجود في المصباح المعلق فوق مقصورة هذا الجامع؛ والذي یسب 
إليه تأثير ذو قوة شافية من أمراض العيون» يتصدر أحداث القصة اللطيفة «مصباح أم 
هاشم لیحبی حقي (المولود سنة 1905). في هذه القصة يصبح الزيت رمزاً للتقاليد 
التي صارت مشكوكاً فيها نتيجة العقلانية السائدة في العصر الحديث ولكن أيضاً التي 
كانت ولم تزل لها قوة هائلة في قلوب الأتقياء . 


Bannerth, p, 22 - 29 المصدر السابق تفه‎ (1) 
Bannerth المصدر السابق نفسه؛ ص 29 ما يليها‎ )2( 
Badawi: The Egyptian Intellectul Between East and West (3) 
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ح- الطلسم والتميمة 

يجلب معهم السياح الذين يزورون البلاد الإسلامية تميمة للذكرى ولريما 
يتوقع بعضهم منها في سرّه قليلاً من الحماية والمسا فهم یجلبون على 
سبيل المثالء من مصر تميمة صغيرة من الذهب أو الفضة تُمثل «يد فاطمة» 
تعلق على الصدرء ومن إيران حجراً كريماً مؤطراً كتبت عليه أسماء الأئمة الاثني 
الله ومن تركيا ما يسمى «نظرليك» أو «غوزلوك»» 
وهو قطعة تعلق على اليد وفيها لالی زرقاء اللون» ومن أفغانستان أو باكستان 
علبة تمائم مصنوعة من معدن مرصع. وهذه ليست سوى أمثلة قليلة عن الأشكال 
الكثيرة المختلفة للتمائم والطلاسم المعروفة في العالم الإسلامي. وأن تباع 
اليوم هذه الأشياء للسياح لهو دليل (في المدن على الأقل) على أن دخول التقنية 
العقلانية قد قلل من الخوف اللاعقلاني من الجن والشياطين. إلا أنه قبل ذلك 
ا وقدرة الجن والعفاريت كانت موجودة في JS‏ مكان. وكان الناس 
يحذرون دوماً من إثارتها أو استفزازها. ومن الأدلة النمطية على ذلك أن الناس» 
كما يروي ت. كنعان من فلسطین؛ لا يصبون الماء على الجمر الملتهب لا بعد 
أن يطلبوا الإذن من الأرواح والأشباح”'2: «دستور حضور يا سكان PN‏ 
وهناك حديث شريف ينبه الناس إلى أن يغطوا قدورهم في الليل وإلا فإن الجن 
یمکن أن يدخلوا لیا 


فقط من لديه غطاء من القدرة الكلية يستطيع أن يأمل في أنه سيسيطر على 
الأرواح الجنية الكامنة في JS‏ مكان. التمائم والطلاسم هي أغطيةء بطاريات لتیار القوة 
السماوي» مهمتها الحماية من الضرر المنطلق من الأرواح الشريرة» سواء أكان المرء 
يريد الحماية من النظرة الشريرة: ویحملها بصورة خاصة الأطفال والفتیات والنساء» 
امة الناس الجمیلون؛ أو إذا كانت المرأة الحامل أو الأم الشابة تريد الحماية 


وبصور: 


Canaan, Mobam. Saints and Sanctuaries in Palestine. p.50, note 17. (1) 
Mahammedan Saints, p.87. (2) 
22 صحیح البخاريء الباب‎ GY 
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من «القرینة» المسماة أيضاً «أم الصبيان» وهي جنية سرير الطفل المرهوبة في العالم 
العربي وما عداء (علی سبيل المثاله في إيران) PO‏ 

وبالطیع توجد هنا أيضاً بقايا من عصر ما قبل الإسلام. فالتمائم موجودة في 
النصوص المصرية القديمة لتحضير الأرواح وفي المربعات السحرية» ويوجد لدی 
البابلیین والآشوريين نصوص سحرية مشابهة. ولكن كلاهما أصبحا في وقت مبكر 
جزءاً لا يتجزأ من التقوى الشعبية الإسلامية استناداً إلى السحر الحلال الذي سنتحدث 
عنه في موقع آخر . في نصوص التمائم نجد في كثير من الأحيان أسماء ملائكة وجن 
غامضین وأسماء الله الحسنى» وأسماء محمد وأقرب آقرباه وفي التمائم || 
نجد أسماء «عترة النبي الخمسة» أي محمد وفاطمة وعلي والحسن والحسین أو 
الأئمة الاثني عشرء بالإضافة إلى آيات Tp‏ والحروف المبهمة التي تبدأ بها سورة 


مريم [ كَهيعص) وسورة الشوری Fie SP‏ وغيرها من السوره وكذلك 
مدائح تمجيدية متكررة ورجاءات ملموسة. eae‏ الال يلعي تکار ایض حورا 


على شريط طوله 38+3 متراً تعود إلى القرن التاسع عشر © يقال إِنّ السلطان محمود 
الثاني (1808 - 1839( قد أهداها لأحد أبناء ف 
ألف مرة وكذلك سورة الإخلاص مرات كثيرة: 
ت 
عن القوة . 
وهذا يعني أن الطلاسم والتمائم تغطي أو تكمل الحاجة إلى قوة مقدسة في 
الكفاح المستمر Le‏ القوى الشريرة» Lea‏ شياطين الجن الناشطة في الهواء والمختبتة 


Winkler: Salomo und die Karina, (1) 

(2) راجع كتاب الرموز والطلاسم السحرية عند المسلمين: هانس فرنکلره والصادر عن الورّاق. 
Leet)‏ 

(3) انظر الفصل السابع الفقرة 3 ح. 

Im Haus am Kiel, ener Filiale des Rietberg, Museum, im Juni 1989. (4) 
1989 في بيت في کیل؛ فرع لمتحف ريتبرغ؛ في يونيو/ حزيران‎ 

.45 الصورة رقم‎ D. James: CalligrphieIsamique, Musée ادك‎ et d'histoire, Geneve 1988 (5) 
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في کل زاوية تربصاً بنا. وآن تكون هذه القوة معرّضة لإساءة الاستعمال أيضاً فهذا أمر 
مفھوم بداهة. نفي مقامات الحريري (1054 - 1122) يرتدي البطل» الذي يسيء دوماً 
استعمال اللغة القدسية باستخدامها لمضاعفة قوته الذاتیة قناع صانع التمائم. وعندما 
تهب الريح العاصفة تبقى بركته عاجزة عن صدها - فتغرق السفينة وينجو البطل 
بالخروج إلى إحدى الجزر. ولكن هنا تساعد تميمته زوجة الملك التي كانت تعاني 
من آلام الطلق ولا تستطيع dV gl‏ القدسية التي تلامس السٌّحر في كل مکان 
وترتبط به في كثير من الأحيان والتي يمكن استمدادها من المزارات وقبور الأولياء 
الصالحين وكذلك من التمائم والطلاسم تتجلّی أخيراً بأوضح أشكالها جوهرية في 
الأسماء الإسلامية. 


4 - القوة القدسية 2 الأسماء والألقاب: 


عندما يلتقي المرء ولو بصورة سطحية مع العالم الإسلامي تلفت انتباهه كثرة 


الأسماء محمد (بالصيغة التركية مهمت أو ميمت) وأحمد (أهمت) ومصطفى. 
أسماء للتبي. وهذا يعني أن الأهل الذين يسمّون أبناءهم بهذه الأسماء يبحثون بذلك 
لابنهم عن أوثق الصلة مع سيد البشرا ويريدون له نيل قسط من قوته الكونية. ومما 
له أيضاً قوة قدسية مشابهة من الأسماء: gle‏ صهر النبي محمد؛ والحسن والحسین؛ 
ابنا علي وحفيدا محمد التي يستعملها الشيعة كثيراً بشكل خاص. وينطبق الشيء نفسه 
على أسماء البنات كاسم فاطمة بنت محمد وزوجة علي وأسماء خديجة وزينب 
وإلخ...» أسماء زوجات محمد . وتعود القوة الكامنة في هذه الأسماء في المقام 
الأول إلى حامليها من المسلمين الاوائل. أما معناها في المرتبة الثانية وإن كان لیس 
بلا وزن: محمد وأحمد يعنيان «كثرة الخصال الحمیدة» والحسن يعني «الجمیل؛ 
والحسین هو صيغة التصغير لهذه الصفة؛ وعلي يعني «العالي»: النبيل. ولقد صادق 
الحديث (الشریف) على المفعول القوي لمثل هذه الاسماء. إذ يقال إن محمداً قال 
«يرقف عبدان بين يدي الله فيأمر بهما إلى الجنة فيقولان ربنا بم استأهلنا دخولنا الجنة» 


(1) انظر الفصل التاسعء || 
Names , 256 (2)‏ تسا Schimmel:‏ 
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لم نعمل عملاً تجازینا به الجنة؟ قیقول الله: ادخلا Gane‏ فإني آليت على نفسي أن لا 
يدخل النار من اسمه أحمد ومحمد» ۔ ثم «من يسمي ابنه باسمي أو باسم أبنائي أو 
صحابتي حباً بي أو بهم سيعطه اله في الجنة ما لم ترہ عين ولم تسمعه OT‏ 

أما الأسماء التي يحمل معناها القوة فلم على ثطاق واسع الا في وقت 
متأخر. ولا شك قي أن أسماء بعض الخلفاء كان لها تأثير قوي في هذا الانجاه ومنهاء 
على سبيل المثال «المقتدر بالله و«العزيز بالله؛ وإلخ... وقد مثل مرحلة مهمة في 
التطور تشكيل الأسماء المركبة. قفي القرن العاشر قويت شوكة أسرة حاكمة فارسیقہ 
الأسرة البويهية: أعطت لنفسها أسماء مركبة مع كلمة دولة («سلطة)» «أسرة حاکمة») 
من مثل «ركن الدولة» و«عضد الدولة» و«معز الدولة». لکن هذه الأسماء اعتبر في 
الأوساط التقية بمثابة إھائق مثلها مثل هذه الأسرة الي كانت بر الرية لدی بعض 
La)‏ ائها للتقالید الملكية الفارسية القديمة. وينطيق شيء مشابه على 2 
حاكمة صقر في الزمن ذاته مل الأسرة الكاكوية والأسرة ارية. لکن هذه الأسماء 
استفزت المسلمين وجعلتهم يختارون أسماء مركبة مع كلمة این!. . صحيح أن هذا 
التغيير بدأ مع البوبھین أنفسهم . ولكن حاكماً واحداً فقط من بين ما یقرب من عشرين 
حاكماً من هذه الأسرة هو عماد الدين مرزبان )1024 - 1048) کان يحمل اسما مركياً 
مع كلمة «دين؛ أما غالبية بقية بقية أعضاء الأسرة فقد ظلوا یفضلون الاسم المركب مع 
كلمة «دولة» 

أما لدى الأسرة الحاكمة التي جاءت بعد البويهيين؛ وهي الأسرة السلجوقية فقد 
بقبت في البداية الأسماء المألوفة المركبة مع كلمة ادوا 4 لكتها سرعان ما اختفت 
Lis‏ وحلّت محلها أسماء مركبة مع كلمة ١دین؟؛‏ وينطبق الشيء نفسه على الصفويين 
وغيرهم من الأسر الحاكمة في تلك القرون. صحيح أن السلجوقي الأول طفرل الأول 
 1038(‏ 1063) كان يسمى «ركن الدتيا والدین؟: ولكن بعده جاء عضد الدولة ألب 
أرسلان )1063 - 1072( وجلال الدولة ملك شاه )1072 - 1092)؛ ویعد ذلك صار 
جميع أعضاء الا الحاكمة يحملون اسماً مركباً مع كلمة دين 


poole: Arabian Society in the Middle Ages, 190; Lane: an Account of the Maners (1)‏ - عمسا 
and Customs of the Modem Egyptians, 53 - 54,‏ 
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وأما لدى الأيوبيين الذين بدأ حكمهم في النصف الثاني من القرن الثاني عشر 
فقد بدأت الأسماء المركبة مع كلمة دين فوراً مع الحاكم الأول الملك الناصر صلاح 
الدين )1169 - 1193( المشهور من تاريخ الحروب الصليبية المعروف في قصة 
لیسینغ ناتان الحکیم باسم سلادین. بعد سنة 1200 لم نعد نری إلا بصورة استثنائية 
حكاماً یحملون اسماً مركباً مع كلمة «دولة؛ كما هو الحال في الأسرة الحاكمة الصغيرة 
الأسرة البوندية» التي حكمت في مازندران منذ سنة 1238 حتى سنة 1349 كتابع للمغول. 
آما الأسماء المركبة مع كلمة ١دین)‏ فنجدهاء على سبيل المثال؛ بلا استثناء عند الأرتقيين 
الذین حكموا في ديار بكر من سنة 1102 حتى سنة 1408 أو لدى الزنجیین الذين حکموا 
سوریة وبلاد الرافدين من سنة 1127 حتى سنة 1222. آما الكلمات التي تركب غالا 
مع LIS‏ دين فهي: اعماداء «ركن/؛ MOLE‏ وامفیثاء «معین*؛ ولعزاء امعزا؛ 
واقطب؛؛ واسیف»: احسام! وغيرها. وبينما كانت هذه الأسماء المقترنة بكلمة ادین؛ 
تقتصر في بادئ الأمر على الحكام فقد انحدرت فيما بعد وأصبحت تطلق على أي 
شخص تعبيراً عن شعور إسلامي مشترك مثلها مثل الأسماء المقترنة بكلمة el‏ 
وهناك أسماء شائعة أيضاً تُعبّر عن القوة بشكل خاص ومنها مثلاً: سد الله؛ واسیف 
LEY‏ وإلخ... وكلما تعلق الأمر بأسماء مقترنة بكلمة «الله» أو بكلمة «دين؛ أو 
وإسلام؛: أو بأسماء النبي وأفربائہ بالإضافة إلى بعض الأسماء الأخرى مثل «حيدرا 
LAD‏ لقب علي)» Oty‏ (البطل؛ لقب الحسين)» كانت مثل هذه الأسماء عبر 
عن مرتبة دينية متضمنة الخضوع لله والمشاركة في القدرة الكلية. 

ومما يستحقٌ الذكر أيضاً هنا لقب فخري خاص لا يحمله إلا المنتمون ( 
أو زعماً) إلى سلالة ابي ولكن بعتقد أن عددهم قد بلغ اليوم عشرات الآلاف؛ ألا 
وهو الاسم الفخري اسيّدا. ومن الواضح أن جميع هذه الاسماء تندرج في إطار 
شبكة القوة الكبيرة التي يدور عنها الحدیث هنا. وهكذا فمن المنطقي أن كل من 
یعتنق الإسلام وهو راشد» سواء أكان رجلاً أو امرأة» يجب أن یتخلی عن اسمه 
el‏ ويتخذ اسماً إسلامياً. ومن الممکن معرفة مدی علمنة العالم الإسلامي من 


Dietrich; zu den mit ad - Din zusammengesetezien Namen, 45 - 53: Bosworth: The (1) 
lslamie Dynasties. 


أسماء المسلمين الیوم أي من مدى حملهم أسماء وطنیة بدلاً من الأسماء الإسلامية 
tes‏ 
5- التعبير المجازي - استعارة «المرآة»٠‏ 
في الفكر الإسلامي القروسطي یصادفنا دوماً Luly‏ عند الشعراء والمتصوّفين 
مجازي يظهر Lal‏ في الأحاديث المنقولة عن محمد وهو التعبير 
المجازي «المرآة؟. وما من صورة مناسبة كالمرآة للتعبير عن تصوّر المشاركة في القدرة 
الكليّة والوحدة الجامعة لجميع السلمین ذه المشاركة والتي هي في تهاية 
.يم أهم هذه الأقوال المأثورة وبعد ذلك 
بعض الأبيات الشعرية وفقرة عن كتاب فلسفي ومن ثم التعليق عليها عندما تدعو 
الضرورة» ولكن قبل ذلك أود الإشارة إلى الجذر القرآني لهذا الوعي المرآني 
الأنطولوجي. 

كلمة مرآة لا وجود لها في القرآن. وبذلك يطرح السؤال عما إذا كانت أحاديث 
محمد التي تتحدث عن المرآة ریما تعود إلى وقت متأخر أي إنها تتمي إلى العدد 
الكير من الأحاديث غير الصحيحة. لکن هذا الاستنتاج ليس صحیحاً بالضرورة لأننا 
نجد في معلقة الشاعر المشهور امرئ الذي عاش قبل الاسلام إشارة إلى أن 
المرآة كانت معروفة وان كان كسلعة بيزئطية مستوردة. لکن امرؤ القيس يستعمل بدلا 
من الكلمة aL pat‏ لتي صارت مألوفة فيما بعد والمستعملة أيضاً في الأحاديث التبوية: 
الكلمة الأجنبية المشتقة من اللقة اليوثائية اسجنجل» 

بالمقابل يظهر في القرآن یکل وضوح التصوّر عن تكرار أحداث نمطية على 
شکل مرآني في التاريخ وفي الطبيعة. وهکذا بشعر محمد كما رأينا أعلاه oh‏ ليس 
فقط كمكمل وخائم الرسالات التوحيدية؛ وإنما أيضاً بأنه الثبي الذي تتحقق بظهوره 
التبوات السابقة پتبونه. وهذا يعني أن الأقوال المأثورة المنسوبة له ولشخصيات 
إسلامية لاحقةہ والتي سنذكرها قيما يلي؛ والتي توصف بها حالة الإنسان بواسطة 
المجاز المرآتي؛ لها صلة قرآنية 
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العالم هو مرآة اله" النبي هو المرآة التي يعرف فيها المؤمنون والكافرون 


طبيعتهم الحقيقية ”. !المؤمن مرآة المزمن» (حدیث شریف) . الشیخ مرآة التلميذ ۲٩‏ 


لیس كل هذه الأقوال تُشير بصورة مباشرة إلى المشاركة». لکنها جميعها صادرة 
عن شعور وجودي يُمثْل فيه الائعکاس المرآني تجربة مهمة. ستتطرق في وقت لاح 
بالتفصيل إلى الجوانب الفنية لهذا الشعور البنيوي. لا أننا نريد هنا تتبع بعض مظاهر 
المجاز المرآتي التي تُعبّر بمتتهى الوضوح عن لحظة المشاركة في بادئ الأمر 
فقرة من الرواية الفلسفية حي بن يقظان لمؤْلفها الأرسططالي الأندلسي ابن طفيل 
(حوالی 1110 - 1185) والتي سنعود إلى الحديث عنها في الفصل الفلسفي. تدور 
الروایة عن قدرة الانسان بالفطرة على معرفة الله. يعيش حي وحيداً في جزيرة معزولة 
دون رعاية بشرية ثم يتوصل بواسطة العقل والمراقبة درجة يعد درجة إلى معرفة أعلى 
حتی يدرك أخيراً برؤية ملؤها النشوة الجوهر الإلهي. يشبه المؤلف هذا الج 
استناداً إلى القرآن» بالشمس. نور هذا الكائن الإلهي ینتقل نازلاً من طبقة 
أخرى حتی يصل إلى العالم الأرضي. عند ابن طفيل نقرأ هذا النص كما يلي؛ 


de Vitray - Meyerovitch: Mystique et Poésie en Islam, 1656 (1)‏ 
‘Schimmel: The Triumphal Sun, 196. (2)‏ 
)3( شیمل: المصدر نفس: ص263 
شیمل: المصدر نفسه؛ ص 319, 
)5( شیمل: المصدر نفسه. ص352 
60 شیمل: المصدر نضه ص278 
(7) شیمل: المصدر نفسه؛ ص48 
)8( شیمل: المصدر نقسه» ص265. 
شيمل: المصدر نفسه؛ ص263 
foot )10(‏ المصدر نف ص196 
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op‏ بعد الاستغراق المحض: والفناء التام» وحقیقة الوصول» شاهد للفلك 
الاعلی: الذي لا جسم وراءه ذاناً بريئة عن المادة؛ لیس هي ذات الواحد الحق؛ ولا 
هي نفس القلك؛ ولا هي غيرهما؛ وكأئها صورة الشمس التي تظهر في مرآة من المرائي 
الصقيلة؛ فإنها ليست هي الشمس ولا المرآة ولا هي غيرهما. ورأى لذات ذلك الفلك 
المفارقة من الكمال والبهاء والحسن: ما يعظم عن أن يوصف بلسان؛ ويدق عن أن 
يُكسى يحرف أو صوت. ورآها في غاية من اللذة والسرورء والغيطة والقرح» بمشاهدة 
ذات الحق جل جلاله. 

وشاهد أيضاً للفلك الي یلیه. وهو فلك الکواکب الثابتة» ذا 
Lal‏ ليست هي ذات الواحد pul‏ ولا ذات الفلك الاعلی | 
هي غيرها. وكأنها صورة الشمس التي تظهر في مرآة قد انعکست إليها الصورة من 
مرآة أخرى مقابلة للشمس: ورأى لهذه الذات أيضاً من البهاء والحسن واللذة مثل ما 
رأی اك التيللفلك الاعلی. وشاهد أيضاً للفلك الذي يلي هذاء وهو فلك زحل؛ 
قة للمادق ليست هي شيئاً من الذوات التي شاهده قبلها ولا هي غيرها؛ وکأنها 
صورة الشمس التي تظهر في مرآة قد انعکست إليها الصورة من مرآة قد انمکست إلبها 
الصورة من مرآة مقابلة للشمس؛ ورأى لهذه الذات أيضاً مثل ما رأى لما قبلها من 
البهاء واللذة. ومازال يشاهد لكل فلك ذاتاً مفارقة بريتة عن المادة؛ ليست هي شيئاً من 
الذوات التي قبلھاء ولا هي غيرهاء وكأنها صورة الشمس التي تتعکس من مرآة على 
مرآة» على رتب مرتبة بحسب ترتيب IW‏ 

وشاهد لكل ذات من هذه الذوات من الحسن والبهاء واللذة والفرح؛ ما 39 
عين رآت» ولا أذن سمعت: ولا خطر على قلب بشر؛ إلى أن التهى إلى عالم الکون 
والفساد وهو جميعه حشو فلك القمر. فرأى له ذاتاً ty‏ عن المادة ليست شيئاً 
من الذوات التي شاهدها قبلهاه ولا هي سواها. ولهذه الذات سبعون ألف وجه» 
قي كل وجه سبعون آلف فم؛ في كل قم سبعون ألف لسان؛ يسيح بها ذات الواحد 
الحق؛ ويقدسها ويمجدهاء لا يغتر؛ ورأى لهذه الذات: التي توهم فيها الكثرة 
وليست كثيرة: من الكمال واللذة. مثل الذي رآه لما قبلها. وكأن هذه الذات صورة 
الشمس التي تظهر في ماء مترجرج: قد انعکست إليها الصورة من آخر المرايا التي 
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انتهى إليها الانعكاس على الثرقيب المتقدم من المرآة الاولی التي قابات الشمس 

ثم شاهد لنفسه ذاتاً مفارقة. لو جاز أن تتبعض ذات السبعين ألف وجه لقنا 
إنها بعضهاء ولولا أن هذه الذات حدثت بعد أن لم ت ۽ لقلنا إنها هي ! ولولا اختصاصها 
ببدئه عند حدوئہ لقلناإنها لم تحدث! وشاهد في هذه الرتبة ذواتا مثل ذاته لأجسام 
كانت ثم اضمحلتہ ولأجسام لم تزل معه في الوجوى وهي من الكثرة بحيث لا تتناهى 
از أن يقال لها كثيرة؛ أو هي كلها متحدة إن جاز أن JU‏ لها واحدة. ورأى لا 
الذوات الني في رتبته من الحسن والبهاء واللذة غير المتناهية: ما لا عين ران 
ولا آذن سمعت» ولاخطر على قلب يشر ولا يصفه الواصفون» ولا يعقله إلا الواصلون 
العارقون. 


وشاهد ذواتاً كثيرة مفارقة للمادة كأنها مرايا صدئة قد ران عليها الخبث؛ وهي 
مع ذلك مستديرة للمرايا الصقيلة التي ارتسمت فيها صورة الشمس؛ ومولية عا 
بوجوههاء ورأى لهذ الذوات من القبح والتقص ما لم تم قط يباله؛ ورآها في آلا «٠‏ 
تنقضي» وحسرات لا تنمحي؛ قد أحاط بها سرادق العذاب؛ وأحرقتها نار الحجاب؛ 


هذه الرؤيا الرائعة تجعل ایض بصورة مباشرة التعبير المجازي عن المرآة الصلة 
وعن ضرورة صقل مرآة القلب باستمرار مفهوماً. ولقد تم توضیح هذه الفكرة مررأ 
عديدة في الأدب الإسلامي بواسطة الحكاية الشيقة عن مسابقة الرسامين. وردت هلم 
1 زالي (المتوفی سنة ۱۱11" ثم تناولها فیما بعد نظامي في 
ملحمة الاسکندروالرومي في مثنويه التعليمي الروحي؛ كما من المحتمل أن نجدطا 
أيضاً عند مؤلفین آخرين. يتمثل لب الحكاية في أن رسامين اثنين يعملان على حانطين 
متوازيين تفصل بينهما ستارة aly‏ عندما يرفع المرء الستارة تظهر الصورة ذاتها تملا 
هنا وهناك. حل الأحجية ممکن توقعه بسهولة: أحد الرسامین صقل حائطه وحوّله ای 
هرآة. عند الغزالي والرومي يعتبر هذا استعارة للتعبير عن موقف الغنوصي العارف 


138 - ابن الطفيل» ص136‎ CD 
Critére ميزان الأعمال ص33 ۸۷ء19‎ (2) 
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الذي يصقل قلبه بحيث يصبح وعاء لصورة الله. ولكن عند نظامي حيث (کما عند 
الرومي) تجري المنافسة بين رجل صيلي وآخر يوناتي؛ اليلدين اللذین كانا آنذاك أشهر 
بلدان العالم في الرسم» ولكن مع تبديل الأدوار: فهو يدع الصيني يصقل الحائط. وهذا 
هو عنده من الناحية الأولى صور لخضوع قيصر الصين وبالتالي الشعب الصيني 
للإسكندر الكبير: والثقافة الیوتانیة تصلم من الناحية الأخرى أيضاً رمزاً لاتفاق السلمي 
لإمكائية تحقیق هدف بواسطة طريقتي 8 

کے کنو اتی امانا یڑ راق ت هرخ 
Lal‏ إلى العادة المألوفة وهي وضع ببغاوات أمام المرآة ٹ ثم التكلم بحيث إن اليبغاء 
شا نرق یروا لا زاسون نا لد ah Gyn E E‏ 
المتكلم هو بیغاء مثلها. ویصف الرومي هذه الطريقة في كتابه «المثنوي المعنوي» 
بالكلمات التالية: 

«الصورة المعبّرة عن أن الفتيان يتعلّمون من شيخ الطريقة وأن الشعب يتعلم من 
یه لأنهم غير قادرین على استيعاب التعالیم الإلهية ولا ألفة لهم مع الله هي الیغاء 
التي ليس لها ألفة مع صورة الإنسان... إلخ .. 

فالله ذو الجلالة يضع شيع الطريقة أمام الفتيان كالمرآة أمام البیغاء ثم يعطي 
التعاليم من خلف المرآة: FSP‏ بد سك له 174" لان هذا إت هو إلا 
ّى . ثم يأني بعد ذلك المثال الرمز في أبيات شعرية: 


ولكن خلف المرآة غير مرئي بالنسبة له 
بلقنه المعلم كلمات ناعمة وجميلة 
(1) سورة القيامة» الآية 16 

(2) سورة النجم AWM‏ 
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أن المتحدث هو الطير الذي بظهر في الزجاج 
فهو يتعلم ممن هو طیر مثله 
ولا یعرف شيئاً عن حيلة الذئب الماکر PC.)‏ 

عند الرومي يجري التشديد هنا على عدم قدرة الإنسان على معرفة الذات الإلهية 
بصورة مباشرة. لکن فكرة المشاركة تظهر جلية على الرغم من ذلك. 

في الختام نود الاشارة إلى أن الاستعارة المرآتية تستعمل أيضاً من الشعراء 
الفارسيين لكي يُعبّروا عن علاقتهم باللامحسوس: بالعالم الغيبي. نظامي یفاخر بنفسه 
في مقدعة الملحمة الثالثة من ملاحمه قائلاً : قي سحر الكلمات بلغ درجة الكمال 

بحيث إنهم يسمّونه امرآة الغيب»” *. وحافظ يجاهر في قصيدة غزلية تدور حول کون 
قد خلق ليكون شاعراً باه اعتباراً من الآن يريد العمل كمرآة للجمال الالهي . وفي 
بيت آخر يستعمل مثال الببغاء: «وضعوني أمام المرآة کالبیغاء: وأنا لا أقول 1 3 
يأمرتي بقوله المعلم الخالدہ'“'۔ 

أي إن الاستعارة المرا عبر عن جریان تيار القوة عمودیاً من النبع الأصلي 
Nos‏ إلى البشره وأفقياً بين البشر آنفسهم» من النبي إلى المؤمنین؛ ومن المعلم إلى 
الصبیان: ومن ن العاشق إلى المعشوق: کل هذا له صلة مع ما نسميه هنا شبكة القرة 
الواسعة التقاليد. 


6 - التقاليد كشبكة للقوة: 

لقد سبق وقلنا إن الاسلام يعتبر نفسه نظاماً اجتماعیاً لا بل والتظام المثالي 
والنهائي للبشرية جمعاه. وهذا يعني أن النموذج المطروح في القرآن مضاف إليه أقوال 
وتصرفات النبي محمد كقدوة للناس يجب أن يبقى قائماً في جميع الأزمان. ولقد جاه 


alg etal )1(‏ الخامس» 1430 1433 مع ہدایة العنوان. 
(2) لیلی ومجنون: 12:40 

(3) الديواك 4:183۔ 

(4) البپران 380 2. 
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في القرآن قول واضح وملزم SET‏ لک ول او او 
SL STIG es‏ أي ذلك المرکب من العادات الذي يحدد سلوك الناس في 
الحياة الیومیة وغالباً حتى الاشارات وحركات اليد والملابس. وان كان هذا التوحد 
السابق قد تراجع إلى حذ بعيد في الزمن الحديث تحت التأثير الغربي أو تم تعديله أو 
انعدم US‏ وأهم مصطلحين إسلاميين مناسبین للتعبير عن هذه الحقيقة هما: EN‏ 
والحديث. السنة («التقليد؛؛ «العادة؟؛ المتناقل») تعني طريقة سلوك التبي وصحابته؛ 
والحديث كان يعني في البداية الأخبار المتناقلة عن أقوال النبي وردود قعله وتصرفاته 

وت T‏ سد ور UO‏ بلع Mate‏ مدع الا 
وقد وجد فقھاء المسلمین تبريراً آخر لمادة الحدیث أخذو. 1 
i‏ 1 وت e‏ 1 


ee, 


ed 


يحتوي الحديث تكملات هامة لما جاء في القرآن ويُشكّل إلى جانب القرآن 
المصدر المادي الثاني للشرع الإسلامي. ومن الحدیث نشات فرائض إسلامية أساسية 
كالختان - الذي ستاه مع تحریم لحم الخنزیر «العلامة المميزة لاسلا نجم 
عنه تحریم الصور إسلامياً الذي سنتحدث عنه بصورا 
أننا تتعرّف من الحدیث على كثبر من التفاصیل عن حیا 


.21 سورة الأحزاب: الآية‎ CD 

(2) سور البقرة الآية 129 

(3 سورة الیقرق الآية 151. 

(4) سور البقرة الاية 23۱ 

Schacht: Fiqh» شاخت: «فقه» في القاموس الاسلامي‎ (8) 
Snouck - Hurgronje: Versprede Geschriften, 1, 402 (6) 
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وطباعه» على سبيل المثال في أي مناسبة ضحك وما شابہ'''. نجد هناك أقوالا ذات 
وقع مخيف على الأذن المسیحیة: أنا قتال ضحول؟؛ وهو القول الذي يذكره الرومي 
ثلاث مرات في کتابہ «فيه ما فيه؛ «أحاديث المائدة؛. وزواج النبي البالغ من العمر 
0 عاماً من عائشة وعمرها تسع سنوات يقدم هنا على أنه المقياس للعمر الأصغر 
للعروس'' وهو مقیاس al‏ كثيراً في العالم الإسلامي وأصبح اليوم؛ في سياق 
الحركات الإصلاحية الحدیئة ممنو في غالبية البلدان. ولكن ينصح Lal‏ 
على سبيل المثال» بتربية الأمة؛ إن كانت مناسبة لذلك؛ تربية جيدة ثم الزواج منها بعد 
0 


ذلك, أي رفعها من حالة الرق إلى حالة الحرية 


ينص الحديث على استعمال السواك؛ أو «المسوالك» الذي لم يزل حتى الیرم 
Loe‏ في كلل مكان في العالم الإسلامي '”'ویفرض تعليمات أخرى بخصوص العناية 
بالنظافة تصل إلى درجة شرح طريقة ممارسة الجنس VO‏ بل ويعطي أيضاً مجموعة 
من النصائح الطبية أصبحت فيما بعد تشکل الأساس لنشوء ما يُسمّى «الطب النبوي! 
الذي سنتحدث عنه بالتفصيل في وقت لاحق. جميع هذه الأمور الجزئية المختلفة 
جمعت في القرن التاسع في صيغة موحدة وأصبح لها قوة القانون وصارت تُشكل مع 
القرآن والنصوص الفقهية الإسلامية دستوراً للسلوك الاسلامي الصحيح. 

من المهم الآن أن نوضح الصيغة التي نقلت بها هذه التقارير والأقوال. کل نص 
من النصوص القصيرة عادة - يتعلق الأمر بصيغة أدبية مختصرة لعلها قد ساهمت في 
حب الناس للنوادر الفكاهية في الكتابات الاسلامية - يبدأ بما يسمى «الإسناد؛ أي 
سلسلة الرواة التي تصل بلا انقطاع من محمد إلى مؤلف المجموعة: «لقد سمعت آ 
يقول إن ب قال له إن ج قد روى له أنه سمع من tol‏ . عائشة (أو شخص آخر من 


Sollheim: Das Lacheln des Propheten, (1) 

293 218 24 tas La? (2) 

19:1 60 UNI I صحیح‎  )3( 

(4 صحیح البخاري؛ كتاب النکاح: الباب: 13+ 6+1 

)5( انظر فينزينك Wensinck‏ «مسواك؛ في «القاموس الاسلامي» 
Bousquet: L’thique sexuelle de Islam, (6)‏ 
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الدائرة الضيقة المحيطة بالنبي) رَوّث: كنت حاضرة عندما (سمعت/ رأيت كيف) أن 
رسول الله...». بدون هذا الإسناد كان الحديث بلا ولكن هذا كله لا يكفي بل 
يجب أن تكون کل حلقة في السلسلة موثوقة؛ الأمر الذي Sl‏ إلى نشوء علم ضخم 
«علم الرجال» الذي شمل آلاف السیر الذاتية لرواة الحديث وناقليه وإعطاء کل منهم 
علامة فيما يتعلق بالموئوقية والصدق. 

وما ليشت مجموعات الحديث الكبيرة - آشهرها صحيح البخاري (810 - 870) 
وصحيح مسلم (817 - 875) - أن أصبحت بعد زمن قصير تضاهي القرآن في قوتها. 
إذ كان من الممكن الاستناد إليها كالاستناد إلى القرآن. والأهم من ذلك صار يجب 
الاستناد إليها دوماً وأبداً عند الحكم على تصرف أو فعل لا یوجدہ في القرآن نص 
يفيد بأنه شرعي أم لا. بدون مثل هذه الشرعية؛ أي بدون سابقة إسلامية موثقة» أصبح 
کل تصرف جديد يعد #بدعة» وبالتالي يستحق صاحبها العقاب حسب القانون (الشرع) 
الإسلامي الذي يستند إلى جاتب المصادر المكتوبةء إلى «الإجماع» أي إجماع الفقھاء 
المسلمين أو بصورة عامة إجماع المسلمين أي «قوتهم؛ المتراصة. وشيئاً 
موضوع الشرعية كالحزام || على جميع الأحداث || 
اليوم - أو صار مجدداً ‏ على هذا الحال. وستحدث عن ذلك بصورة مفصلة في 
فصل الفنون والعلوم. ونكتفي هنا بذكر نادرة من القرون الوسطى تتهکم على المشايخ 


وقضیة الاسناد: 


كانت معه 


«اجتمع مُحدّث ونصراني في سفینة فأخرج النصراني iS‏ 
Ley‏ منها في کاس وشرب» ثم صبٌ ثانياً وعرض على المُحدّث فتناوله من غير 
فكرة ولا مبالاق فقال النصرانيٌ: جُعلت فداك إنها خمرة» فقال المُحدّث: من أين 
علمت ذلك؟ قال اها غلامي من oe‏ فشربها المُحدّث سریعاه وقال للنصراني: 


Ficher, Chrestomathie, p.59-60, n.52. (1) 
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والمصان على مدى القرون والذي يستطيع JS‏ شخص الارتشاف منه طالما أله انخرط 
فيه بلا نقد أو تمحیص, وأن يكون لهذا الأمر علاقة بالقوق باستمداد القوة من القدرة 
الكليةء فهذا واضح للعيان. ولكن هناك نظریة عن تكوين القوة لواحد من أشهر 
المؤرخین في مرحلة ما قبل الحداثة تتفق في نهاية المطاف على الرغم من انطلاتھا 
من نقطة آخری» مع رأينا عن القوة الوثنية والإسلامية. 


7- نظرية ابن خلدون عن ,العصبية,, 


في سنة 1406 توفي في القاهرة واحد من أشهر المؤرخين في العصر الاسلامي 
الوسيط وأحد منظري التاريخ المهمين القلائل في تلك الحقبة. لا بل إن المؤرخ 
الأمريكي المشهور غ. سارئون Sarton‏ ذهب إلى أبعد من ذلك ووصفه ch‏ «أعظم 
مؤرخ في العصر الوسيط؛ (...) وواحد من أوائل فلاسفة التاريخ» والذي مهد لمجيء 
ماكيافلي Machiavelli‏ وج۔ . بودان 1.3040 وغ. فيكو 1/100.©: وأوغوست کونت 
A.Comte‏ ''۔ كما أنهم سموه ایض Ul‏ علم الاجتماع الحديث. وأكمل تويتبي Toynbee‏ 
هذا الثناء بأن مره بالعدید من الصفات المطلقة التي لا مثيل لها على مر الزمان: 


«In the prolegomena to his Universal History he has conceived and 
formulated a philosophy of history which is undoubtedly the greatest 


work of its kind that has ever yet been created by any mind in any time or 


كروممام 


وبالفعل فان «مقدمة؛ ابن لدون عن التاریخ والمؤلفة من ثلائة مجلدات هي 
عمل مدهش إلى أقصى الحدود. فهي تحاول تصئيف المسارات التاريخية منهجياً 
واستنباط القوانين التي تحدد حياة الناس مع بعضهم ودور الدين والسلطة والثقافة في 
وس کیو سواہ و ل في يديع كله مانب مج 9 
الأمثلة الكثيرة المعروفة بالتسبة له والماخوذة من مجريات التايخ. فکتابه پستحق فعلاً 
بالغ ا مع ذلك يجب ألا نتغاضى عن ابن خلدون ليس أصيلاً إلى هذا القدر كما 


Introduction to the Science of History, بللا‎ 1770, (1) 
A Study of History. ۱۱,322 (2) 
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يبدو للوهلة الاولی من ناحية؛ وأن عقلانيته لهاء من الناحية الأخرى» حدود واضحة 
تضعھا له عقيدته الإسلامية. وهذا رأي يتبناه في الفترة الأخيرة أيضاً الباحث المتخصص 
في دراسة ابن خلدون؛ م: بيتزولد patzold‏ 17 

أهمية نظرية ابن خلدون بالنسبة إلى موضوعنا واضحة تماماً وستزداد وضوحاً 
يعد قليل؛ وان كنا يجب أن نستعرض أولاً بعض الأمور لكي نقدمها ولو بخطوطها 
العريضة فقط. ينطلق ابن خلدون من وجود علاقة الإنسان والوسط الذي 
يعيش فيه» كما نعرفها من الطب اليوناني والجغرافيا الیونائیة؛ نذگر بهذا الخصوص 
بكتاب أبقراط المشهور اعن الأجواء والمیاہ والامکتة» الذي أعطاه م. بوتس 
Poblenz‏ العتوان السائد الیوم «عن البيئة»”. حسب هذه النظرية یوثر المناخ على 
الإنسان ویحدّد إلى درجة كبيرة طابعه وثقافته. ولكن الميتافيزيقي: ما وراء الطبیعي+ 
الذي یمتد عند ابن خلدون من المملكة السامیة العليا للألوهية الإسلامية وحتى 
منخفضات السّحرء يتحكم بالإنسان والطبيعة. واستناداً إلى التقليد الإسلامي - القرآن 
Sinks‏ - يؤمن ابن خلدون إيماناً راسخاً بان جميع هذه الظواهر فوق الطبيعية 


في بحثه عن علم الإنسان ثرى ابن خلدون متقيداً بقطبية صورة الإنسان الإسلامية 
التي آشرن إليها أعلاء والمرسومة في القرآنہ أي إنه من الناحية الولی يرى في الانسان 
ذروة عالم منظم هيرارشياً (تراتبياً»؛ لكنه يجد فيه. من الناحية الأخرى؛ كائناً ب / 
فلو ترك الناس وشأنهم لافترسوا بعضهم البعض. وتندمج صورة الإنسان || 
المتناقضة هذه في فكرة المدینة الدولة اليونانية Polis)‏ فالحاجات اليشرية لا يمكن 
إشباعها إلا جماعياً. أي إن وجودها يستند بالضرورة إلى تقسيم العمل. لکن المجتمع 
البشري يحتاج Lal‏ بالضرورة إلى قائد أو حسب تعبير ابن خلدون إلى «مقمع». إلا 
أن هذا المقمع: : بالتسبة إلى ابن خلدون وخلافاً لما هو الحال عند الفارابي: لا يجب 
أن يكون فیلسوفاً بالضرورة. 


Tradition development of Arub research oa Iba Khaldun (1) 
يقدم المقال ملخصاً لأطروحة الحصول على لقب پروفبسور لييتزولد.‎ 
ثمار‎ Hippokrates: Fûnf auserlesene Schriften آثار مختارة.‎ (2) 
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إذا ما اجتمع عدة أشخاص عقلاء وشکلوا جماعة ينشأ ما يسميه ابن خلدون 
«عمران» أي ما يقابل في لغتنا تعبیر «حضارة» أو «مدنية». وهنا یری ابن خلدون فرقاً 
جوهرياً بين المدینة والريف: الشكلان الاجتماعيان المختلفان جذرياً واللذان یعرفهما 
التاريخ هما «البداوة» التي يفهم ابن خلدون تحتھا جميع أشكال الحياة غير المدينية؛ 
أي القرية La}‏ و«الحضارة" أي الحياة المدينية. 


اتير المركزي اي في 
ن تعبير 0 
OG ad‏ م انال 1 


cay 79-۳۰97 


EET 2‏ وي ال وهو «العصبةه کے يعني 
الجماعة ٠‏ أي إن العصبية تعني «الروح الجماعية؛ أو اروح الجماعة» أو االشعور 
التضامني» وهي ترجمة تبدو صاثبة OY‏ كلمة «تعصب؟ المشتقة من الجذر نفسه ت 
«فاناتیسم» (تعصب). والجماعة ذات العصبية الاقوی تستولي على السلطةه ومن 
يستطع أن یجمع حوله غاليية العصبية یکن القائد. وإذا ما انعدمت العصبية تزول 
السلطة؛ سواء سلطة الفرد أو سلطة الجماعة. 


وإذا ما جمعت مجموعة: أو شخص منفرد. حولها ما يكفي من العصبية فإنها 
تتمکن من تأسيس «دولة» أي إقامة «ملك». والممالك تنشأ وتزول مع تأسيس مثل 


(1) سورة رىق الآية8. 


11 سورة النورء الآبة‎ G) 

)4( سورة القصص: الآبة 76. 1 

(5) أما كلمة اعصابة؛ التي يذكرها ابن خلدون أيضاً فليس لهاء حسب فهرس عبد الباقي الموثوق+ 
ذكر في القرآن. 
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هذه الدول التي لكل منها عمر محدود. لکن هذا الوضع كان مختلفاً فقط في فجر 
الإسلام بسبب مفهوم الدولة الثقي وغیر الارضي الذي كان سائداً آنذاك أو بالأحرى 
بسبب التدخل المباشر لله في حركة التاریخ - بكلمات أخرى: لأن السلطة آنذاك كانت 
مباركة. 

يؤدي تأسيس الدولة إلى تطور المدن وفي المدن ينشأ «العمران». ويؤدي تجمّع 
الناس إلى قائض في قوة العمل. وهذا الفائض یجعل من الممكن» بالإضافة إلى تليية 
الحاجات الضروریة تحقيق بعض وسائل الراحة في بادئ الأمر» ولکن بعد ذلك 
العناية بالفنون والعلوم التي لا تجلب ربحاً مباشراً لكنها مع ذلك تعني تحقيق 
الطموحات الإنسائية الأعلى في مملكة الروح والفكر بينما تمثل العناية بالفنون حالة 
من الترف الخالص. لکن الترف يؤدي أيضاً إلى التراخي الامر الذي يؤدي حتمیاً إلى 
انحدار الدولة (الأسرة الحاكمة) وفي النهاية إلى سقوطها. ولكن هناك عوامل أخرى 
تشارك في هذا التطور. يصف ابن خلدون هذه العملية بالخطوط العريضة على الشکل 
التالي: 

تولّد رغبة المجموعة الحاکمة في السيطرة على جميع مصادر السلطة والثروة 
توترات في المجتمع وتؤدي إلى حدوث اغتراب وخيم بين الحكام وأولئك الذين 
تستند سلطتهم إلى عصبيتهم. ولذلك تضطر الأسرة الحاكمة إلى الاعتماد على دعم 
عسكري خارجي لحماية حكمهاء أي إلى استخدام حاميات عسكرية أجنبية (أحد 
أسباب سقوط الخلافة العباسية). 

وفي الوقت نفسه يكلف الترف المتزايد كثيراً من الأموال ممّا يضطر الدولة من 
أجل الحصول عليها إلى فرض مزيد من الضرائب: الأمر الذي يؤدي عاجلاً أو آجلاً 
إلى انهيار النظام الاقتصادي. وهكذا تفقد الأسرة الحاكمة السیطرق في كثير من 
الأحيان يبقى الحاكم حاكماً بالاسم فقط بينما يمارس السلطة حاكم آخر لكنه لا 
یستطیع انتزاع السلطة بالكامل طالما بقي غير قادر على جمع عصبية كافية. أما العصبية 
الجديدة فلا تتشکل عادة في المدینة وإنما بين البدو حيث تتوفر نتيجة لطريقة الحياة 
الخشنق القوة الفظة وغیر المستهلكة التي تضمن نجاح العمليات العسكرية. 

هكذا يسير مجرى التاريخ في عمليات دورية متعاقبة. لا تستمر حياة أسرة 
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حاکمة في العادة» أكثر من ثلائة أجيال حيث يشمل JS‏ جيل نحو 40 سنةہ الأمر الذي 
يثبته ابن خلدون بتيه بني إسرائيل 40 عاماً في الصحراء. 

أما القيمة الحقيقية بالنسبة لموضوعنا فتكتسبها هذه النظرية من السياق الديني 
الذي يضعها فيه ابن خلدون. فمهما كانت تبدو أيضاً علمانية فإنها مفصّلة تماماً وبالضبط 
لتقدیم تفسير لنشوء الإسلام. «في أن الدعوة | اينية من غير عصبية لا تما هذا هر 
عنوان أحد الفصول في Pals‏ وفي مكان آخر يؤكد أن العصبية مفيدة ومطلوبة امن 
أجل الجهاد ونشر الاسلام» 

كان ابن خلدونء الذي دار كثيراً في العالم وتولى مناصب سياسية عالية في بلاط 
العديد من الأسر العربیة الحاكمة في الأندلس وشمال LA‏ 
عملية واسعةء يرى أن المشكلة الکبری في زمانه تكمن في ضعف العصبية الإسلامية 
العامة وهذه المشكلة تزداد سوءاً و. بسبب ما لاحظه من نهوض ثقافي ويقظة 
فكرية في أوروبا وما بقابله من انحطاط في بلادہ لكنه أعاد هذا النقص إلى عدم وجود 
شخصية قيادية كبيرة قادرة على جمع الئاس وتوحيدهم. ما آمله في أن القائد المغولي 
يكون الشخص المطلوب بدا له فترة من الزمن متحققاً إلى أن تبین 
له من خلال مسيرة التاريخ» وعلى أبعد تقدير بعد لقائه الدراماتيكي مع الفاتح العالمي 
العبقري الغاشم: أن هذا الأمل لا آمل في تحقيقه. 

إلى جانب الشخصية القیادیة القوية المستئدة إلى العصبية اللازمة تحتاج الدولة 
إلى «تعظيم الشريعة وإجلال العلماء الحاملين لها والوقوف عند ما 
يجدونه لهم من فعل أو ترك وحسن الظنَ بهم واعتقاد أهل الدين والتبزك بهم ورغبة 
الدعاء منهم» . مثل هذا الموقف مرتبط بالعدالة وبجميع الفضائل الأخرى. لکن ابن 
خلدون يعيد تحقّق هذا الموقف كما يعيد نقيضه أيضاً أي العيرب وجميع التصرفات 
التي تؤدي إلى انحطاط الدولة: إلى إرادة الله مستنداً في ذلك إلى E37 ١‏ 


يقيا آي الذي كان لديه خبرة 


(1) روزنتال: المقدمة الجزء الأول؛ 322. 
ce )2(‏ الجزء الثالث» 3. 
(3) ابن خلدوت مقدمةء جا ص36 رقم 60 
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الإصلاحات هي ees Lal‏ و ا Messy‏ 

وبذلك فإن نظرية ابن خلدون عن التاريخ تتطابق من ث الميدأ مع فهومتا. 
فعندما يشكو من ضياع السلطة المشرعنة إسلامياً في عصره وما قبل عصره فان هذا 
يعني أنه یبحث عن أسباب نشوء وخلفية هذه الشرعية التي تمارس دوماً كلامياً 
بطبيعة الحال. آما مدّ هذا الیحث النقدي عن الاسباب لیشمل أيضاً بدایات الاسلام 
وتوسعه العسكري وإخضاعه بالقوة لإمبراطوريات عملاقة فلم يفعله ابن خلدون 
مثلما لا یقعله اليوم معظم المفکرین الاسلامیین الحاليين. 


إسراء:الآية 116 المقدمة؛ ج1 Cod. Qutremére)‏ ص 260 وما بعدھا؛ المقدمة؛ ترجمة 
ف. روزئتال. جاء ص292 وما بعدها. 
(2) المقدعة تحریرکاترمیره ج ا٠‏ ص ١288‏ المقدمة ترجمة ف. روز 


| 


اج اه ص342 


الفصل الثالث 


السلطة السياسية الدينية ب2 الدولة والمجتمع 


1 - تأسيس السلطة الإسلامية, 

طبقاً للمبدأ القائل «لا حول ولا قوة إلا بالله؛ لم تستطع السلطة السياسية في 
العالم الإسلامي أبداً أن تستب إلا - على الأقل من الناحية الشكلية فقط - كسلطة 
مشروعة Lys‏ كما أن الحكومة الإسلامية - أي حكومة إسلامية - لم نكن تستطيع 
ولا تريد التخلي عن الشريعة في مناطق حکمها صحيح أله كان هناك قوائین خاصة 
ومحاكم خاصة ولكن فقط في الإطار الذي تسمح به الشریعة - فقط للأقليات التوحيدية 
ولكن أضيف قي وقت لاحق إلى الديانات المذكورة بالاسم في القرآن: أي اليهود 
والمسيحيون والصابته كل من الزرادشتية وأخيراً الهندوسية التي تتناقض بشکل صارخ 
مع الشريعة الاسلامية التي لا تعرف بالنسبة لمن يؤمئون بتعدد الآلهة الا احتمالين 
اثنين؛ السيف أو اعنناق الإسلام. ويعود الفضل إلى السادة المسلمين في الهند أنهم 
أرادوا تفادي مثل هذا الحمّام من الدم وفضلوا الاعتماد على الأسلمة 

وصلت الخلافة الاسلامية في العهد الأموي (66۱ - 750) وقي القرن الأول 
من العهد العبامي (750 - 1258) إلى أوج قوتها. بعد ذلك ققدت يسرعة سلطتھا 
لكنها بقيت محفظة بأهمية رمزية وحتی في لحظات الضعف الشدید. إذ إن البوبھین 
أتفسهم حرصوا بعد أن استولوا على بغداد في القرن العاشر ووضعوا الخلیفة تحث 
وصايتهم. على إضفاء الشرعية على حکمهم من هذا الخليفة. كانت هناك سلطتان 
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تشعران بان لديهما من القوة ما يكفي لعدم الاعتراف بالخلافة في يقداد. هما الأمويون 
في الأندلس والفاطميون في مصر لا بل إنما كانا كلاهما يطالبان لانفسهما بالخلاقة: 
الأمويون استناداً إلى انتمائھم إلى الأسرة الحاكمة الساقطة, والفاطمیوت استناداً إلى 
نسبهم الحقيقي أو الوهمي إلى فاطمة بتت محمد. أما المماليك الذين حكموا مصر 
من سنة 1250 حتى سنة 1517 فقد رأوا أنه من الأفضل لهم الاحتفاظ بالخلیفة كواجهة 
دعائية. وأن يكون المؤرخون الحديثون يعتبرونهم خلفاء شكليين لا وزن لهم قلا 
شین من أنهم كانوا يعتبرون لا غنى عنهم کرمز للشرعیة'''. ولقد تم تقل آخر لهؤلاء 
الخلقاء عند احتلال مصر على يد السلطان العثمائي سليم الأول  1512(‏ 1520)ء 
إلى اسطنبول حيث ضاع أثره بعد تنازله عن الخلافة إلى مختطفيه. مث ذلك الحين 
بقي منصب BE‏ الذي كان قد انتزعه في السابق حاكم عثمائي هو بایزید الأول 
)1389 - 1403( مرتبطاً يالسلطنة العثمانیة إلى أن ألغي في سنة 1924 بقرار من 


هيئة إسلامية مناسبة تختار الرجل المؤهل لتولي هذا المنصب. 

ولکن وعلى الرغم من أن هذا المنصب لم يعد موجوداً على أرض الواقع فقد 
بقي کل حاكم لأي دولة إسلامية يستمد شرعيته من أنه يدافع عن الإسلام ضد أعداء 
الله وبقي القانون المطبق في هذه الدول منسجماً مع الشريعة الإسلامية. وما عليئا إلا 
أن نتذكر مك الصفويين الشيعة لین يحكمون بلاد فارس منذ سنة 1500ء اء والمغول 

في الهند وغير ذلك من الممالك الإسلامية المستقلة عن الباب العالي. ولذلك من 
م و عر و ا اون روا 
أو قبل ذلك مع نشوء إمارات أو سلطنات تحکم أجزاء من العالم الاسلامي, فالتسميات 
التي كانت تطلق على هذه المعالكء ومستندها الشرعي. والشارات التي تستعملها 
والمراسم التي تتيعهاء تثبت أن جميع الحكام المسلمين حتى نهاية السلطنة | 
كانوا يعتبرون أنفسهم مالكي سلطة مقدسة أي من أصحاب البركة المستمدة من الله. 


( انظر بھذا الخصوص: هارمانء تاريخ العالم gpl‏ ص 229 - 231 
Haarmann, Geschichte der arabischen Welt.‏ 
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من اي تا السلطة استناداً إلى مبدأ «المشاركة عن طريق الخضوع» 
+ وكلاهما - القوة الدعائية للعرضء والتهدیر 
الذي من الممکن تنفيذه م بنا على القوة الفعلية والشرعية الدينية - كان 
لهما تأثير كبير لكنهما لم يشكلا السبب الوحيد للنجاحات الهائلة التي حققها التوسع 
العسكري الإسلامي في البدلية. ولكي نفهم ما جری علينا أن نستحضر الوضع السياري 
العالمي آنذاك والوضع الاسترا ۰ 

فإذا ما كان العرب حتی الآن یحاربون بعضهم البعض بشن الغزوات - (المفرد: 
غزوهومن هن اجات ا ام فقد بدأوا الآن یحاربون 
بتکلیف set‏ وقد جذب هلا 


یئ الى کات د كدرل یا ۳3۳ ۳ العُظميين 
المعاديتين الفرس والروم. وكانت هاتان القوتان قد خاضتا للتو حرباً فادحة الخسائر فيما 
بينهما وصلت بهما إلى درجة الإنهاك. أضيف إلى ذلك الوضع الديني؛ فالمسيحيون في 
المناطق البيزنطية» سورية وفلسطين ومصر كانوا يقتفون بغالبيتهم اتجاهات 
Monophysit‏ موتوفيزيت ولذلك كانوا يعتبرون ملحدين بالنسبة للكنيسة البيزنطية وكانوا 
يتعرضون للاضطهاد منذ زمن طويل. وينطبق الشيء نفسه على المسيحيين النسطوريين 
في إيران الذين كانيع - مثل غيرهم من الطوائف الدينية - يتعرضون للضغط من رجال 
الدين الزرادشتيين P‏ من الواضح أن عرض الخضوع لسلطة عليا تضمن الحرية الديبة 
ضمن حدودمعینة كان بالنسبة لهذه الجماعات مزا .من الطبيعي أن هؤلاء الخاضعين 
طولبوا بالدخول في الإسلام. . ولكن كان لديهم بديل آخر وهو دفع ضریبة أي ما یسمی 
«الجزیة» التي كان من الممکن التفاوض على حجمها مقابل بقائهم على دينهم» مسیحین 
أو يهود أو زرادشتیین. كان هذا بالنسبة لكثيرين أهون الشرّين. لا أن آخرین لبوا إغراء 
الدعوة للدخول في الاسلام والحصول ل هكذا على قسط أكبر من المشاركة. 


إلا أن هذا لا يعني أنه لم تكن هناك معارك واحتلال عسكري» بل إن الشرط 


(DD‏ نوت قجر الاسلامه ص 64 وما بعدها. 64 Frueher Islam,‏ ناملا 
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الاساسي للخضوع الموصوف اعلاہ كان وجود القوة العسكرية. ويما أن المهزومين 
متسلب منهم بعد معركة خاسرة جميع الحقوق ‏ استعباد النساء والأطفال؛ وأما 
الرجال فإما يقتلون أو يحوّلون إلى عبيد أیضاً'''۔ فقد كان من المتطقي والطبيعي أن 
يتفادوا هذا التطور بالخضوع سلمياً مسبقاً ودون قتال۔ 

كما أن الفاتحین أيضاً لم یکولوا مستعجلين لأسلمة المناطق المحتلة. کالوا 
بطبيعة الحال يبنون جوامع في کل مكان أو يحوّلون الکنائس إلى جوامع كما هو الحال 
- مثلاً - مع الجامع الأموي الشهير في دمشق الذي كان قبلئذ كنيسة يوحنا. لکن الإدارة 
بقیت في بادئ الامر في gal‏ السكان المحليين (تحت قيادة رجل مسلم) وبقيت 
لغات الإدارة الیونانیة أو الآرامية أو البهلوية. وبعد ذلك جرى شيئاً فشيئاً التعريب 
وبالتالي الاسلمة ایضاً 2 , 

آما الصعود الاجتماعي فلم يكن متاحاً لغير المسلمین إِلّا في بعض المهن» 
كمهنة الطب على سبیل المثال» ولم یکن مكنا لا عن طريق الدخول في الاسلام» 
استثناءات قليلة لا بل كان في البداية من المطلوب أيضاً الالتحاق بقبيلة عربية: الامر 
الذي كان یحدث عن طریق [قامة علاقة تبعية كانت بالنسية للتابع بمثابة نسب عربي 
وهمي؛ آي بمثابة شهادة ضمان للحصول على المشاركة التي لم يكن الدخول في 
الدين الجدید وحده» وعلی الرغم من جمیع التأكيدات» يكفي دوماً للحصول علیها 
بالقدر المطلوب۔ 


2 - السلطات الواسعة للحاکم: 

كان الخليفة یتمتع» في إطار الشريعة» باعتباره خليفة الله على الأرض» بسلطات 
عاياه وموتهم وممتلکانهم. وکانت هناك وسيلة تستعمل 
إينة الدولة العفرغة بسرعة بسبب التبذیر الهائل للاموال؛ 
هي ما یسمی «المصادرة» أي الاستیلاء على جزء من الملكية الخاصة؛ والتي بدأت 
اعتباراً من القرن الثامن حيث كان یستخدم؛ في أحيان کثیرة التعذیب أيضاً بغرض 


(1) انظر الفصل الثالث. الفقرة 8 
(2) على سبيل المثال: في مجال صك النفود المعدثية 


us 


الكشف عن الثروات المخبأة. وكان أيضاً يكفي غضب الحاكم على شخص ما لكي 
يعدم. ومن الأمثلة المشهورة على ذلك المجزرة التي مورست بحق الأمويين التي بدأ 
بها العباسيون قترة حکمهم أو تصفية البرامكة الذين كانوا يتولون مناصب وزاریة 
لکن هذا الحق في القتل لم يتوقف Lal‏ عند أقرب الأقرباء. فعند المماليك كانت 
تقريباً القاعدة أن يكتسب شخص الحق فی خلافة السلطان الحاكم عندما يقتله. والمبدأ 
الذي يوصف بأنه «تركي نمطي والقائل بأن قائل الملك يستحق الحکم ۳" كان كما 
و یش مع التطبيق الصارم للقواعد الإسلامية التي كان المماليك يتقيدون بها عند 
شراء عبيد جدد وهي #التطبيق الصارم لأحكام الشريعة» © وينطبق الشيء نفسه على 
العادة الشنيعة للسلاطين العثمانيين وهي القضاء» عند حدوث تبدل في ولاية العرش: 
على جميع الأمراء غير المختا رین لخلافة السلطان الجديد. فمنذ بايزيد الأول (1389 
- 1403( كانت تطبق هذه العادة وأصبحت في عهد محمد الثاني؛ فاتح اسطنبول 
(1451 - 1481) «مشروعة كإيديولوجيا للحکم». فقد نص قانوته المشهور صراحة 
على ما يا امن أجل الحفاظ على النظام العالمي سيكون من المفيد أن يقوم من 


يتولى السلطنة من بعدي بقتل جميع إخوته» . وهذا المحمد الثاني ذاته هو الذي أمر 
بتحويل هاجيا صوفیا في اسطتبول إلى جامع وهو الذي ما زال العالم الإسلامي حتى 
الیوم يحتفي به كواحد من أعظم الفاتحین 


أن تكون السلطة التي كان يملكها الخلفاء والسلاطين ذات طابع ديني؛ فهذا ما 
od‏ عنه رموزها: الهندسة المعمارية وشارات العرش والاسلحة وإلخ.. التي كانت 
تکتب عليها UT‏ أو غير ذلك من الكلمات المقدسة. لکن نموذج التيوقراطية 


الإسلامية الذي أسسه محمد كان مرناً بما فيه الكفاية OY‏ ي 
للسلطة مأخوذة من أنظمة أخرى وبالتحديد من النظام الايراني. فاستعمال لقب 
٭الملك؛ء في اللغة الفارسية «شاه؛ كان موضع خلاف في البداية عندما استعمل لأول 


في وقت لاحق أشكالاً 


مرة في || التاسع/ العاشر لكنه ما لبث أن اتخذ مكاناً مرموقاً بين سلسلة الألقاب 


)1( هارمان تاریخ العالم العربي» 220 
)2( ھارمان؛ المصدر تفه 224 


Matuz: Das Osmanische Reich, S7. (3) 
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التفخيمية التي صار يتسمى بها الحكام المسلمون ولكن. بطييعة الحال؛ مع إضفاء 
الصبغة الدينية عليه. 

إلا أن أحد رموز السلطة كان أيضاً «الحریم». هنا يتجلى بأوضح صوره قول 
النبي: «خير رجال آمتي أكثرهم نساه؛ الذي ذكره الغزالي في کتاب عن الزواج”"2. ولا 
شك في أن عدد النساء يعبر هنا أ ن تضخيم كبير لهذه السلطة. ففي جناح الحريم 
تشکلت في كثير من الأحيان بذور السقوط. ولذلك لجا العثمائيون إلى الوسيلة 
الهمجية المذكورة أعلاء المعبرة عن اليأس والتي تظهر الوجهين البشعين للسلطة: 
تمئح الحاكم سلطات مطلقة وما ينجم عن ذلك من فساد للسلطة. ومما لم يزل شاهداً 
على ذلك حتی البوم التوابيت الكثيرة الصغيرة في مقبرة السلاطین في اسطنبول. 
ونتحدث كتب التاريخ العثمانية عن «عصر حكم الحريم اقادینلار سلطتتي»؛ ولم 
يكن المؤرخون الأوروبيون الحديثون أول من ربط انحطاط الإمبراطورية العثمانیة ف 
القرن السابع عشر بهذا الوضع. نية الأخرى يمكن أن نتفهم أن كل امرا 
ولد ذكر ستكافح بکل ما لديها من قوة لكي يكون ابنها ولي العهد وليس أبناء الأخريات 
ولا یخنق بسلك الخناق كما كان شائعاً. 


من أجل ممارسة السلطة كان الأمر يتطلب منذ البداية التمجيد والتعظيم من قبل 
الشعراء. وسنبين في فصل لاحق كيف تمكن المسلمون من شرعنة مديح الملوك الذي 
بقترب من درجة التأليه. والذي كان في الأصل تقليداً قديماً رافدياً وإيرانياً وھندیاً 
وببزنطيا. أ لكنه ما لبث أن أصبح القاعدة في الإسلام Lal‏ وكيف تمکنوا من التوفيق 
بينه وبين علم الإنسان الإسلامي النوعي الذي يبلغ ذروته في صورة الانسان الكامل. 
نالملك؛ أو الحاكم» كان يجسد على أعلى مستوى «البركة» الموجودة في کل مكان: 

فقط «الدراويش» كانوا يتفوقون عليه في ذلك. 

في قصائد المديح والتبجيل كان الحاكم يوصف أيضاً بأنه ذلك الشخص الضامن 
للنظام في العالم وفي الطبيعة وفي الكون بأجمعه: ويشمل هذاء بطبيعة الحال؛ الدفاع 


عن الدين الحقيقي الذي بدونه لا يمكن إقامة نظام للدولة والمجتمع. فلنستمع إلى 
00 انظر الفصل الثاني عشر الفقرة 5. 
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بعض الأبيات من المديح الذي أهداه الشاعر الفارسي الكبير نظامي (1141 - 1209), 
في مقدمة ملحمته الأخيرة التي تتغنى بالاسکندر الکبیر: للحاكم نصرة الدين أبي بكر 
إسكندر (1195 - 1219( من الأسرة الإلدكيزيديةء أحد الأتابكة الأتراك الذين كانوا 
يسيطرون على شمال غرب فارس في النصف الثاني من القرن الثاني عشر: 

«إنه سيد السيف والعرش والتاج» الذي تقرع له الطبول ثلاث مرات كل يوم 
ولا تعمد ثقته إلا على الصلوات الخمس <...) العالم وجد الشفاء في تلك الليلة 
التي ولد فيها. وفي المكان الذي داس فيه حصانه بدأ العالم بالاخضرار. وکل سور 
محصّن هاجمه فجّر على الفور خطوط دقاعه. وكل بلد غزاہ أعطاه على الفور کٹوزہ 
الشميئة. وعلى کل برج رع رايته شنق سيد البرج. فلا رستم ولا إسقنديار (بطلان 
مشهوران من الاسطورة الفارسية) حققا في المعارك ما حفقه. وإذا ما كان جميع 
الآخرين الذين ينحدرون من آدم بشراً ‏ فهو البشرية! ولا أعرف إنساناً مرموقا لا 
يشكر له هذه الإنسانية. ولقد نالوا مٹھا الكثير من اللطف والرحمة إلى درجة أنهم 
سموه سید الرحمة في العالم». ولو رفع بيت رأسه من القبر لاهتاجت المدية 
والسوق. ولكن أن تحي عدالة هذا الملك آلاف القلوب الميتة فهذا أمر لا بھز 
مشاعر خصومه. وكالمسيح أعاد الحياة إلى كثير من الموتى. كان العالم بوراً مثل 
منجم فازدهر بنور شمسه وكانت الأرض کھفاً بلا بذر ولا زرع؛ وبفضل غیت 
تفتحت الآن كحديقة سماوية. ودوماً وأبداً يلبي طلب المحتاجین - فهل یستطع 
العالم نسيان مثل هذه الطيبة؟ 

وكما تمد شجرة طوبى غصناً من المسك لكل قصر من قصور الجنة فان خر 
يمتد من الشرق حتی الغرب؛ وفي کل بيت ممدودة مائدة رحمته . أي بلاط هذا الذي 
يشع بريقه مثل الشمس من المشرق حتى المغرب! ولقد حاز بسرعة شهرة IPS‏ 
وانتسب بحق إلى أصل SLES‏ . وفي کل واد يمر فيه على صهوة 2 جواده يمتلئ كيس 
الارض بالكتوز وتجد النعنعة نقوداً في حجرها ويحاط الیاسمین بالفضة والمٹود 
بالذهب. وأيئما امتلا صندوق بالنقود لم يكن قد تغذى من کنزه؟ وبما أن تاجه برف 
حتی السماء فليكن رأسه مظفراً بهذا التاج! Lim‏ إنك الخضر وإسكتدر العالم الكوني 
لأنك تملك الحكم وماء الحياة. كالإسكندر أنت ملك يحتل المالم» وكالخضر أنث 
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دلیل التائهين. وهكذا فأنت لديك كل ما ينسبك سوى شيء واحد - هو أنه ليس لك 
ہیں 
3- القدرة الكلية والقوةالمستمدةمنهاكخلفية لبنيةالمجتمع الإسلامي: 
مما ذکرناه حتى الآن وأصبح واضحاً بصورة أولية يمكن فهم وعرض البتية 
الهيكلية الاجتماعية لمملكة الخلافة وللممالك الاسلامية الجزئية المثبثقة عنها على 
خلقية المرب التراتبي الهرمي العام الذي سميناه بالقدرۃ الكلية والقوة المستمدة منها 
وبأهم ميدأ وظيفي لها «المشاركة عن طريق الخضوع». على رأس الهرم الديني یقف 
الله كمالك الكلية على الاطلاق؛ السيد المتحكم بالحياة والموت: القاهر 
المذلء لكنه أيضاً الرحيم والغفور والمعز والوماب. وثائبه؛ الخليفة أو السلطان له 
تقریباً الصلاحيات نفسھا۔ هو أبضاً يعاقب ويسامح كما يحلو له» یعز ویلل, یھب الحياة 
ویأخذھا كما يشاء. ولذلك كان تطوراً منطقياً؛ وان كان في الحقيقة عودة عن العادات 
المتبعة في فجر الإسلام: أن يركع الئاس أمام الخليفة أو السلطان ويقبلوا الأرض. أي 
أن يؤدوا حركات تعبّر عن التمجيد الديني. وإلى جانبه gh‏ ممثلو العلوم الدينية 
كمقسرين لا غنى عنهم للقانون الإلهي وساهرين على تطبیقه» وهم يشكلون معاً من 
ن في القرآن «أولو الأمر» ال أن يطيعهم المسلم بعد الله ورسوله یی 
ف كوه موه إل ا ُو إن 


موت Bh‏ اليوھ ال Ss SIS Gs‏ ۾ . 
وكما يسود في المجال الروحي الرأي بالفبض الإلهي بصيغة الثور والطاقة في 
الکون؛ يسود في المجتمع التصور بان الحاكم يتغلغل بقوته في الكيان الاجتماعي 
بأكمله. ومن الطبيعي أن هذا الحضور في JS‏ مكان كان له» إلى جائب الحضور 
السحري الذي تعالجه هنا والذي» كما رأيناء تغنى يه الشعراہ جوائب ملموسة أيضاً. 
رهکذا يمكن تفسير الجولات السرية التي كان يقوم بها في العاصمة هارون الرشيد 
وغيره من الخلفاء بأنها تعبير مقصود عن الحضور في كلل مکان. وبالمناسبة فان هذا 
(2) سورة النساء الأية 59. 
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الحضور في كل مكان كان يتحقّق سياسياً بواسطة منظومة من الجواسيس والمخبرين؛ 
وكان جواسيس الخلفاء والسلاطين يسمون «عین» وا نن» أي عين الحاكم وأذنه, 
وكانت هذه الوظيفة» التي تعتي ضمناً خضوعاً صارماً لتعليمات صاحب التكليف. 
تجلب لصاحبها مقداراً خاصاً من المشاركة في القوة (السلطة). 

السعي إلى إعطاء المشاركة كأجر لقاء الخضوع هو ظا 
الاسلامي؛ ومن الممكن التعرّف عليها بشکل خاص في تصرا 


الكرم والتسمية أو المکافا: تجدر الإشارة إلى أن كلا التصرقين لا یقتصران 
على الحاكم بل يحددان إلى بين المراتب الهرمية المختلفة للمجتمع. 
أ-الكرم 


الكرم هو فضيلة عربية قديمة وهي في الوسط البدوي دليل قوة أيضاً. ولقد 
استمرت في المجتمع الإسلامي وصارت تعتي نوعاً من التمثيل الرمزي للمشاركة 
الجماعية في القضية الحقة» . أما کرم الحاكم وصاحب المرتبة الأعلى فیعیّر إلى حذ 

ن البئية التراتبية الھرمیة عن منح المشاركة کأجر لقاء اء الخضوع: يرتبط به ارتباطاً 
bey‏ وله وظیفة مماثلةہ إكرام الضیف والباب المفتوح تجاه الغرباء. في هذه العادة 
أيضاً تتجلی كما في المجتمع البدوي «المشاركة». . أن يكون الأمر متعلقاً هتا بممارسة 
جوهريةء برمز للهوية الاجتماعية: يتبين أيضاً من الأهمية التي تُعطى للبخلاء والطفیلین 
في الفكاهات والنوادر الساے + والطفيليون هم من النماذج الوجيهة في مثل 
هذه التوادر. في التعبير عنهم يصمم المراقبون الدقيقو الملاحظة کالجاحظ Oke‏ 
الصورة المعاكسة؛ صورة الشخص ذي السلوك المریح؛ ویهاجمون اولئك الذین: على 
الرغم من انتمائهم UW‏ وما يترتب على ذلك من واجب التضامن واالمشاركکةاء 
يمتنعون عن الكرم أو يستغلوله للإحیاء . 


ب - المشاركة 2 القوة الاجتماعية عن طريق الرضا 
كما أن سيف السقوط يبقى على الدوام مسلطاً على رقاب أعضاء البلاط الحاكم 


Malti - Douglas: Structures of Avarice, (1) 
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- عدد الوزراء الذين قتلوا في التاريخ الإسلامي لا بحصی ۔ فقد کان يحدث دوماً وأيداً 
على الجانب الآخر أن يُرقع شخص من العدم إلى أعلى المراتب إذا ماراق هذا للسلطان۔ 
ولا يقتصر هذا على حكايات آلف ليلة وليلة بل نجد في المصادر التاريخية أيضاً مثل 
هذه الأخبار. وبالتحديد تعيين النديم كان يجري بهذه الطريقة. وإذا ما ابتغينا الدقة فان 
وظیفة «التديم» كان من المفروض ألا توجد إطلاقاً في البلاط الإسلامي. ولعل هذا 
المنصب قد دخل في سياق تب تبني المراسم الإيرا في العهد العباسي؛ لكنه أصبح تعبيراً 
عن البنى الهيكلية المشرعنة إسلامياً والتي نحن في صدد الحديث عتھا هنا. 

إلا أن الرضا الذي يمكن اعتباره مماثلاً للرضا المأمول من الله لا يقتصر على 
السلطان وحده. بل إثه یشمل الأقوياء وأغنياء البلاد الذين يملكون «الجاه؛ أي الوجاهة 
الاجتماعية ”". بهذه الطريقة يكون الصعود الاجتماعي ممكناً وحدوث انعطافة غير 
مأمولة في مصير الإنسان وارد باستمرار ۔ أما الخدمة | يمكن أن تؤدي إلى هذا الرضا 
فقد تكون صغيرة جداً: قصيدة أو حركة معبرة أو ما شابه. 


4- الخضوع للقدر: 

ينتمي إلى الخضوع المطلوب في الاسلام؛ حسب التعاليم السائدة عموماء 
الخضوع للقدر. سنتحدث عن الشروط اللاهوتية في مكان آخر من هذا الكتاب. ولکن 
ما هي المشاركة || تبتغى من وراء ذلك؟ لا شك في آنها تلك المشاركة في مجتمع 
محصّن تجاه الفبروات ی عدر اا یسر و ء الداحلي» «السکینة»» 
التي ي هرال بل َة 
اين كق ENG SNEED‏ ان هت یا ولكن Lal‏ تلك القناعة التي 
تشکل القاعدة النفسية الحاسمة للتناقضات الصارعة في العالم الإسلامي باسرہ بين 
الفقر والغنى. . ولم یحدث تمرد إلا نادراً . كان الناس دوماً مستعدين للرضا باقل القليل. 
وهناك مثل باختصار عن هذا الموقف ويفكر بطريقة معبرة قي إطار القوة» 
رهالعجز» يقول: Jor‏ من قتع وذل من طمع». 


Fachndich: Die Tischgespraeche des mesopotamischen Richters. (1) 
.4 سور القتحء الآية‎ @ 
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لا شك في أن الإيمان بالقدرہ بالمکتوب سلقاًء يمكن أن يعني التراخي ایض 
لا بر بل واللامبالاة والتشجيع على عدم التمیز أخلاقياً والتصرف غير المسؤول. فقي 
کتاب عربي ظهر في أول القرن العاشر وکان متا 8 یی Seco‏ 
«أدب الطیب» يهاجم المؤلف أرلتك الأطياء الذين برفضون تحمل المسؤولية عن 
العلاجات والعمليات الفاشلة متذرعین بالقدر ويصف هذا الإيمان القدري (الجبري) 
پأنه السبب الرئيس لانحدار الطب الأبقراطي '''۔ وهناك شاعر عربي غير معروف من 
القرن التاسع أو ما قبل كتب قصيدة هجائية عن المشعوذ قال قيها: 
ریش جا ایت لاقف وین لی 
على بالك» وضعه قي جسده 
ان دوائي هو الذي مد له الحياة 
وان مات: كانت السماء هي التي جلبت له الموت 
يواجهنا قي الاستناد إلى القدر کی في القصائد العربية والفار ارسیة التي تتحدث 
عن الخمر. ويما أن شرب الخمر يعد ذنباً كبيراً حب الشريعة فان مثل هذه الأقوال 
تشهد على أن thas‏ لق السے لمکتوب مب أ. یمکن أن تسبب فعلاً ميوعة 
GET‏ وان كان هناك شعراء من أمثال حافظ: على سيبل المثال. یشیروت بحق إلى 
آن هنك خطابا کثیرۃ آسوا من شرب الم © 


الدهر ككبش فداء: 


صحيح أن الاستسلام للقدر كان في کثیر من الأحيان الرد الوحيد الممكن على 
ضربات القدر التي كان بالمناسبة - استبداد الحکام مسؤولاً عنها غالياً. لکن هذا لا 
يعني أن هذه الصدمات لا تسبب للمصاب الغضب والسخط والشعور یالعجز 


GE) 


Bûrgel; Die Bildung des Arztes, p.355. (1)‏ 
(2) روقرت: الحماسة أو أقدم الأغاتي الشعبية العربية جمعھا أبو تمام الجزء الثاني Rockert‏ 
(3) هذا النص مترجم لم نستطع الحصول على النص العربي من المصادر التي بين ایدینا [ماجد شر 
(4) انظر الفصل التاسع؛ الفقرة 6. 
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وبما أنه لا يجوز توجبه الاتھام بالظلم إلى الله المسبب الوحید حسب العقيدة 
الإسلامية» لكل ما یحدث: ولا إلى السلطانء ويما أن التوازن النفسي يتطلب تنقيس 
الغضب والبحث عن كبش قداء لتحميله المسؤولية عما يحل بالمرہ من مصائب: فقد 
نم تحميل المسؤولية للدهر وهو تعبير مأخوذ من الشعر العربي قبل الإسلام ويعني 
هناك القدر أو المصیر'''۔ وفي وقت لاحق دخلت إلى الشكوى من القدر تصورات 
فارسية من زمن ما قبل الإسلام: ومنها الإيمان الإيراني القديم بإله القدر زرقان. القوة 
الغاشمة العديمة الإحساس التي يقف المرء تجاهها عاجزاً لا حول له ولا قوة 
وأحياناً يشتم الشاعر الدنیا بدلاً من الزمن هذان التعبیران قابلان للتبادل. 
هنا مثال من ملحمة نظامي الرومانسية خوسرو وشيرين المنتهية سنة 1180 
أبها الزمان: إلى متى ستمارس الظلم 
إلى متى تريد للفسك السرور ولي الكرب؟ 
قإذا ما أكربتني لا أبتغي لك السرور 
وإذاما أردت لي الدمار لا أريد لك الازدهار 
أنت الذي تظهر القمح وتعبی الشعير 
تخلط الشعير الفاسد مع القمح 
tly‏ معوخ بسبيك کحبات القمح 
وقبل أن آكل القمح تطحنني ° 
وهنا مثال من مقامات الحريري: 
يا خاطيب ایس الثم سا sa‏ 
داز سی ها ائ ةكت Wise Sy‏ 
se SY} ty,‏ 
رهام اتفضي oye,‏ 
Caskel: Das Schicksal in der arabischen Poesie (1)‏ 
يد 92 ۔ 93 


(2) نظامي: خسرو وشیرین:نشرۃ 
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كمئزةموبثُرورها 
بث له فهر اليج 
نازتا ينيك أن يف 
je oi,‏ بها 
Sil‏ نا ماس لمث ss‏ 
رغغسشۓ ب و وتا تفج اولسوط‌الک دی 

آما شتم الارض التي تُستی باللغة ا ة «الدتيا» أي التقیض الأسفل لعالم 
ag NE‏ فليس متسجماً بالضرورة مع القرآن لکنه يمكن اعتباره في التصور 
الاسلامي شتماً للدهر. في القن هم امشركون لین لو :الات ی 
سس OC IIRL‏ 

وحم جع SY ce‏ سی سس ون 

مع ذلك قام الشاعر العربي الكبير المتنبي )915 - 965) بشتم الدهرء فلم 
يؤخذ على محمل الجد. لأنه تبين له» كما آثبت زميله في المهئة ومعاصره المعري؛ 
أن ما من نبي على الاطلاق زعم أن الدهر هو الخالق أو المعبود أي إنه بكلمات 
أخرى» واقق على شتم الدهر. وهذا ما یمکننا تفسيره كدلالة على الحرص على 
تفادي أي انتقاد لله أو للقدر الإلهي أي للمكتوب مسيقاً کتعیر عن الخضوع للقدرة 
الكلية. 
5 - تطبيق العنف ,في سبيل له »: 

«المشاركة عن طریق الخضوع» - لم يكن هذا عرضاً وحسب وإنما تهديداً أيضاً 
ففي مكة تحمل محمد بكل صبر وأناة ج DS‏ موہ 


ومعه أتباعه الذين أرسل بعضهم إلى المهجر في . ولكن في المدية 
تغیر الحال واختار مؤسس الإسلام اعتبارا من 0 طریقاً مبدثیاً عن الطریق 


a 


)1( مقامات الحريري» مطبعة المعارف. بیروت: 1873م 
(2) سورة الجائیق الآية 24. 
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الذي اختاره المسیح والذي تحمّل تبعاته حثى الرمق الأخير وأودى به إلى التعليق على 

قزر محمد استخدام القرّة لقرضی رسالته. فما إن أصدر نظام الادارة المدنية في 
المديئة حتى بدأت الغارات على القوافل المكيةء لا بل وخلال الأشهر الحرم التي كان 
الغزو خلالها غير مسموح حسب القانون العربي القديم. ولما أثار هذا استغراب 


کدذیگ كب 
رر سم ا اه بوت سس 

یمکن ترجمة «الفتنة» بعبارات متعدّدة مثل «الاضطراب»: «الفوضى» «التمرّده: 
أو «الحرب الأهلية». والمقصود هنا هو على أي حال اعدم | الخضوع» هذا الخط 
الذي اتبع هنا بقي مستمراً حتی وقا النبي واصیح محلا | ا للسياسة اللاحقة التي 
اتبعها الحكّام المسلمون. سنذکر هنا باختصار آهم الأحداث. في البداية نذكر النزاعات 
الحربية الكبيرة الثلاثة مع المکیین: بعد المعركة الأولى التي انتصر فيها محمّد في 
موقعة بدر وهي قرية صغیرة ب عرب المدينة (624) وقد مُتي بهزيمة عند جبل 
اد (625) لكنه استطاع الدفاع بنجاح عن المدینة في ما يُسمّى «غزوة الخندق» (627) 
عندما حاصرها المکیون. كانت المقاومة المكية ضذ محمد قویة جذاً في البداية وکانت 
تاتي من دواثر التجّار الأغنياء الذين کانوا يخشون من ديانة توحيدية تکون نهاية لعادة 
ev!‏ الوثتية وبالتالي خسارة كبيرة لدخلهم. وان على محمّد نفسه أيضاً أن يُدرك 
عاجلاً ام آجلا أنَّ موقفه من مسألة Gol‏ تأثير جوهري على علاقته مع المكيين. 
ولما أعلن OT‏ الكعبة بناها إبراهيم Gay‏ إليها هو بالتالي طقس توحيدي قديم يريد 
إصلاحه فقط وتخليصه من عناصر الآلهة المتعدّدة» كان من حيث المبدأ قد كسب 
اللعبة. Gly‏ على ذلك اتفق في سنة 628ء في صلح الحديبية؛ مع المکیین على السماح 


(1) سورة الیقرق الآية 217 


له بأداء الحجّ في السنة التالية. وفي سنة 630 انهارت عملیاً المقاومة المكية وتمكن 
محمد من الدخول بلا قتال تقریبا دخول المنتصر المظفرء إلى مكة مدينة الكعبة. 
I‏ علاق محمد مع اليهود فقذ كانت في أعوام الحرب ضد Be‏ أكثر صعوۃ 
وأغنى بالخسائر البشرية. وسوف نتحدّث في وقت OV‏ عن أسباب هذا الاغتراب 
بين الطرفین. سنكتفي بتعداد الإجراءات التي رأی محمّد نفسه مضطراً لاتخاذها 
«في سبيل الله». كان اليهود يشگلون جزءاً مهمّاً من سکان المدينة التي وخُدها محيّد 
في دولة مدينية بواسطة ما سمي اصحيفة المدينة»: وكان قانونها الأعلى الخضوع 
الأوامر النبي من أجل القضية المشتركة. صحیح أنَّ هذا القانون لم يتضمن إجبار اليهود 
على الدخول في الإسلام؛ ولكن القضية المشتركة المنشودة كانت - بطبيعة الحال- 
قضية الإسلام. ولذلك من المفھوم أن اليهود لم يكونوا متحتسین لهذا النظام بل 
بالعكس ظهر el‏ حلفاء غير موثوقين. 
في القرآن تبٌی العناصر غير الم المسلمين #المنافقون»» أي المراؤون 
أو المترددون. SY]‏ المنافقين لم یکونوا من اليهود وإنّما من المسلمين بالاسم. وكان 
رهز خی يمو در gigs dam‏ نان في الرقت لا رای لاق 
القبيلتين اللتین طلبتا من محمّد المجيء إلى المدينة لحل الخلاف بينهما وو 
بالتالي الأساس اللازم لإقامة سلطته فيما بعد. لکن هذه السلطة كانت متأزمة وه 
في البداية. 
وهكذا كان iain‏ في التخلص من اليهود غير الموثوقين في أقرب فرصة 
ممكنة. ولذلك طلب بعد غزوة بدر من إحدى القبائل اليهودية الثلاث في المدینة وهي 
قبيلة قينقاع؛ مغادرة يثرب. فامتنع الرجال ‏ اللین كان عدد المحاربين منهم یترارح 
بين 400 و750 رجلاً وكانوا يمارسون مهنة الصباغة وغير ذلك من المھن - وتحصّنوا 
ع د , كانوا مهقدن بالإعدام . لکن عبد الله بن 
فيه الكفاية 


126 


مصیراً tle‏ أي النفي, قبيلة بني النضير وهي من اليهود الاغنياء الذین کانوا يعيشون 
أيضاً من قراض المال وزراعة النخيل وتجارة السلاح والمجوهرات. طلب منهم ایض 
مغادرة المدینة خلال أيام قليلة. هؤلاء أيضاً فشلت محاولتھم مقاومة الامر ولم توق 
إلا إلى مزيد من السوء في الشروط التي كانت في البداب مناسبة نسبياً. عندئل لم تب 
إلا القبيلة اليهودية II‏ قبيلة بني قريظة. . كان بنو قريظة فلاحین ويعيشون خارج 
المدينة. وفي غزوة الخندق كانوا يغطّون ذلك الموقع الذي لم يكن محمياً بالخندق 
ما ای إلى الا ام في ایم امومع لد وعلى الرغم من؛ أو بالاحری 
لهذا السبب بالذا غزوة الخندق انتھت لصالح محمد أمر؛ بعد انسحاب المکیین: 
بمحاصرة بني قريظة في حصونھم, استمر القتال 2 - 3 أسابيع إلى أن رر البھود 
الاستسلام وطلبوا من من أجل الانسحاب شروطاً ممائلة للشروط التي أعطيت لرفاقهم 
من قبل. إلا أنّ البي لم يكن مستعدا لقبول الطلب. صحيح ان القرار ترك لزعيمهم. 
لکن هذا قزر كما لو کان منم مغناطيسياً هلاك تیه الأمر الذيکانه كما موه 
متفقاً مع i‏ محمد SV‏ النبي أمر بتنفيذ الحكم على على الفور. وقد تم في تطبیق 
قانون اليهود أنفسهم. ٭حسبما تقول اليوم الکتابات الإسلامية التبريرية لهذا الفعل. کم 
على جميع الرجال البالغين بالاعدام وعلى النساء والأطفال بالعبودية. استمر القتل 
پم كاملاً في ساحة السوق في المدینة إلى أن قضي على جميع الرجال البالغ عددهم 
0 - 900 رجل. فقط أربعة منهم تفادوا هذا المصير بدخولهم في الإسلام. ما النساء 
والأطفال فقد بیع القسم الأكبر منهم بالمزاد العلني في المدینةہ وبیع الباق ن في سوریة 
ونجد. UT‏ محمٌّد الذي كان نصيبه من الغنائم كالعادة الخمس فقد اختار من بين النساء 


۰ » وإن کان قد أصبح نموذجاً للتعامل مع الکفار المهزومین: 
لم يكن يحكم بلا استثناء اء علاقة محمد مع اليهود. . إن في العام التالي تصرف بصورة 
أكثر إنسانية بعد احتلال واحة یر الخصبة التي كان يسكنها البھود والتي جعلت 
المسلمين يصبحون أغنياء. نفي هذه المرّة لم بقتل الیھود وإنّما تركوا كنوع من 
المستاجرین للاملاك التي صارت OW‏ إسلامية. 

بقیت هناك مجموعة ثالثة من الخصوم الذين بدوا لمحمّد خطيرين جتاً إلى 
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درجة أله رای نفسه مضطراً مراراً عديدة إلى استعمال العنف ضهم BP‏ 
الحديث هنا عن الشعراء وغيرهم الذين كانوا يلحقون الضرر ب 
محمد بقتلهم قتل واحد في الاسر والعديد بواسطة السعاة. و 
بالتفصیل لاحقا'''۔ 

بعد أن تمکن محمد باستعماله الو من فرض احترامه على الناس مد لهم مرّة 
بعد الأخرى يد المصالحة طالما كان الخصم معا للخضوع۔ لا بل إن عبد لله بن 
Gf‏ المذكور tel‏ الذي كان زعيم المنافقين وكان قد دس الدسائس مراراً وتكراراً 
ضدّ te‏ وحرّض الیھود على ما كان السبب في طردهم le al‏ 


EE 

الاتفاقیات والعهود ۳ #2 کی المش کین لاسباب تكتيكية. وأعطى 

OK‏ شبه الجزيرة العربية أربعة آشهر لمغادرة البلاد أو الدخول في الاسلام. ولكن 
بعد ذلك سيهدر دمهم ويلاحقون بلا هوادة أو رحمة 


کت 
سی ی 


0 
بعد عام واحد من هله البراءة ویعد أيام قليلة من القيام یما يُسعّى #حجّة لدع 


(1) انظر الفصل التاسع؛ الفقرة 1. 
(2) سور التوبة: الاپات | -5: 
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التي حذّد بها محمّد الصيغة الإسلامية لشعائر الح في مكة وحولهاء توفي اي ہین 
ذراعي زوجته المحيّبة عائشة التي كانت تصغره أربعین عاماً. كانت الحملات الحر 
خلال السنوات العشر من نشاطه في المدینة قد نالت من عزمه بصورة 
احتلال شبه الجزيرة العربية توجّهت الفتوحات إلى بيزنطة. . وكان محمد قبل مرضه 
مباشرة؛ قبل شهر من اته» قد خطط لغزوة ضدّ شرقي الاردن وحلّت محل الطابع 
العربي لرسالته الذي أكدته مراراً وتكرارا ارا السور السابقة فكرة الرسالة العالمية TSP‏ 
تک De SS‏ 

بعد وفاة مححّد غير المتوقعة سادت موجة كبيرة من الارتداد عن الإسلام جعلت 
المسلمین يتور طون بضع سنوات في عمليات عسكرية متلاحقة له ندئٍ جاء الوقت 
لتطبيق مبدأ JG KET ETOP‏ 4 ولكن حدث خلاف حول مسألة خلافة 
لني في قا الات لني لم يها قد ۾ 

اثنان من الخلفاء الأوائل الأربعةء | پسمیهم المسلمون «الخلفاء الراشدين»» 
هدا مان رعلي رحا ضحي ل اغلاات 4 على يد سیم نی ی 
عمر فقد قتله عبد مسيحي لک لم يكن - حسب اعتقاد أحد أبناء عمر - الا عميلاً 
لصحاب نبي الذين او مستاتين من الحكم الدكاتوري لیف عمر رذب 
تركة استعمال القرّة لأغراض دينية ترتدٌ إلى صفوف المسلمین أنفسھم۔ 

عندما يقرأ المرء غير غير المسلم هذا العرض الاسلامي القدیم لسيرة محمد وأعماله 
- اما هنا لیس سوى مقطع صغير ای «أدب المغازي» | قصص الغزوات 
والمعارك - يتولّد لديه أحیاناً الانطباع ب أعداء الإسلام هم الذين رسموا لمحمد هذه 
الصورة غير النبوية بالنسبة لمفهوم الحق والعدالة الحديث 

وبالفعل فان نسمع في هذه الأيام بين حين وآخر هذا الاعتقاد من أناس مسلمين 


أيضاً. . لکن هذا ال لا یلبث أن ينهار دقعة واحدة عند النظر إلى الأمور عن كثب. . فلو 
كانت مدسوسة لكان المسلمون أنفسهم أول من لاحظ ذلك ولکانوا ألغوها باستتكار 
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لو تناقضت مع صورة محمّد. ومن ناحية أخرى باءت بالفشل جمیع المحاولات الرامية 
إلى توفيق هذه الأحداث مع المفهوم الحالی عن الحق والعدل۔ . فإعدام الشعراء ap‏ 
حسب المفهوم الحديث؛ اغتيال أو قتل غدراً وقتل اليهود هو مجزرته هذا إذا ما أردنا 
ذكر هاتين الحالتين فقط مرّة أخرى کحالتین أكثر بروذاً. 

إلا نا يمكن أن نتوصل إلى جة أخرى عندما لا قارث بين محمد والسيع 
LL‏ بين التاريخ الإسلامي والتاريخ المسيحي. 
تحل دون تطبيق || سمه» وإن كان هذا لم يبدا إلا بعد اعتماد لین المسیحي ميا 
للدولة على يد القيصر قسطنطین الذي رؤيته العسكرية بداية عدد لا حصر ل 

من الحروب وأعمال العنف باسم الصليب . من هذا المنظور يكون محمّد بعدم ترک 

هل الأمور الي لا يمكن gl‏ دون تظیم لخلفانه اقا هو نفسه بتسويتها ند 
تحمّل؛ بمعنى آخر مختلف تماماً وذي أهمية تاريخية «وزر العالم». فإعطاؤه للعنف 
إطاراً محدّداً تماماً في نظام البيت المقدس رسم في الوقت نفسه حدوداً ا 
يجوز تجاوزها. ولذلك لا برجد في الإسلام؛ علی سیل العتالء محاکم قیش 
یوجد على الرغم من IS‏ الظلم الذي لحق بالمرأة في هذا الدّين» dollar‏ 
والمجازر التي وقعت ضة الأرمن كانت حالة BLS‏ حديثة العهد نسبياً وكانت il‏ 
جداً بتدخل القوى الأوروبية ومحاولتهم استعمال الأرمن واستغلالهم لصالح سياستهم 
الموجّهة ضذ الباب العالي. 

ولکن آمراً واحداً يجب أن يكون واضحاً یعتبر استعمال العنف باسم 
المسیح عاجلاً أم آجلاً مخالفاً لروحه وتعالیمه ويمكن مهاجمته دوم 
المسيحية بمقدار استنادها إلى جذورها عن استعمال العنف بحیث إا حرة اس 
الحالية وحركة الدفاع عن حقوق الإنسان المرتبطة بها ارتباطاً و he latst‏ 
مسیحیة al‏ لعف في الإسلام یقی؛ الما تحر في إطار الشريعة؛ وحن 
بعد استعماله أيضاً منسجماً مع النظام. 

فالحرب المقدّسة ليست - كالحروب الصليبية - خطا یستحق اللعنة ول 
تحقيقاً لقانون إسلامي. لا بل الاغتيالات التي قام بها «الحتَّاشُون» في القرنين 
الحادي ly‏ مشر وی اقرن ااك عشم سن تحصيناهم جیال اوت 
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الفارسية ومن قلاعهم | الأخرى في إيران وسوریة وارھبوا بها البلاد والعياد كان مر 
الممكن تبريرها استناداً إلى الاغتیالات التي ُورست ضذ الشعراء ولكن مع فارق یر 
هو أن الشعراء المقتولين کانوا ٥‏ افقین» أو مشرکین: Yas Uh‏ الحشّاشين فكانوا 
بمعظمهم من وجهاء المسلمين , كانت هذه محاولة لحركة شیعیة متطرفة لإزالة سلطة 
۴3 وتجدر الإشارة إلى أن ام الحشٌاشین كان يعمل أيضاً حسب مبدا «المشاركة 
عن طريق الخضوع» . ذلك أن المنفذین: أو gad‏ الفدائبون؛ کنو یخاطرون بحياتهم 
وکانوا غالبا يفقدونها عند تنفيذ عملياتهم؛ ولكن لا ذلك كان يتظرهم كالشهداء في 
الحرب المقدّسة (الجهاد) الدخول فورا إلى الجئة. 

وأخيراً كلمة واحدة عن عقوبة الإعدام. : في غالبية الدول ذات التقاليد المسيحية 
ألغيت اليوم هذه العقوبة وقي جميع الأحوال لا إلا على اشنم الجرائم آٹا في 
الإسلام قهي تطبّق بحق المرتة: وتشكل بنداً في مشروع الدستور الذي اعذہ الأزهره 
ومن المفترض أن يكون ثموقجاً لجميع الدول الإسلامية. . ومذا يعني أن الئاس الذين 
لا ذنب لهم سوى تغيير دينهم - أو الذين بهاجمون تعاليم الإسلام الاساسية: یعون 
مجرمين وتفرض بحقهم عقوية الإعدام, وتستند على هذا القانون الملاحقة الدامية 
للبھائیین في إيران مند نشوء ديئهم في القرن الناسع عشر - وقد اعتبر مُؤسس هذا 
الدين عبد البهاء Ga‏ لکن الاعتراف بتبي بعد محمد A‏ ارتداداً عن الاسلام - وقد تع 
إعدام الآلاف من أتباع هذا الدين بعد الثورة -. وسوف تُعالج مثالين من الماضي 
القريب في الجزء الختامي من هذا الكتاب. وفي هذا السياق یطرح؛ بصورة عامة» 
السؤال عمًّا إذا کان وتحن هنا نصيغ السؤال بكلمات أحد المسلمين الأوروبيين: 
استعمال العنف ممكناً لاثبات وانتشار حية؛. اما الجواب الذي يعطيه هذا 
نکر الذي يدور حول جميع المشاكل بطريقة أثيقة - وهو المفگر فریتیوف شوون - 
Ub‏ لا أستطيع موافقته عليه. فهو يجيب بالایجاب لن التجربة أثبتت «آلنا في بعض 
مسآ استعمال القرّة ضد أناس عديمي المسؤولية لما فيه مصلحتهم 

۰ قد يكون هذا المبدأ صحيحاً بصورة عامة. لک في تطبيقه على الإسلام يولد 
سو تماماً وكانٌ الحرب المقدّسة (الجھاد) لم توجه إا ضد أناس «عديمي 


Schuon: Comprendre I'Islam, 34. (1) 
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المسؤولية»ء بینما كانت القيم الأخلاقية للضحاياء سواء أكانوا موخدین أو زرادشنيين 
أو بوذیین؛ لا تفل عن القيم الأخلا ة للمسلمین. وبالمناسبة یمکن تبریر أي عنف 
بالمبدأ الذي یناه هنا شوون. وآخیراً فان الشيوعيين برُروا قتل ملايين الضحايا بأل 
هذا هو الثمن الذي LY‏ منه من أجل غد أفضل. 

ولكن لا أريد إنهاء هذا الفصل بشكوى ضدّ المسلمين. VT‏ من المؤكد 
أنَّ هناك الیوم كثيراً من المسلمين الذين يرفضون استعمال العتف ياسم دينهم كما 
ترفضه الأكثرية العظمى من المسیحیین. وثانياً OB‏ إلقاء نظرة إلى الوراء على التاریخ 
الدامي للغرب تجعل المسيحي الناقد يمت المدعي تجاه الإسلام. 
ولا یا من التذکیر بان الإسلام يحتوي على تلك الفكرة المتسامحة للديانة الفطرية 
التي Jed‏ النواة ا الخفية لجمیع الأديان التي اختلا اتھا ليست الا شكلية 
ظاهرية. وهذه الفكرة ترتبط عند المسلمين عادة مع الاقتناع Ol‏ الديانة الوحيدة ابي 
البدئي المذكور دون أي تزویر هي الإسلام. . STN‏ هذا المفهوم یل من 

ية ce‏ تشابهاً مع مثال الخواتم للکاتب الألماني ليسينغ؛ التي» بالمناسبة» تعود 
في الأصل إلى مصدر شرقي هو «إلهي el‏ إحدى الملاحم التعليمية للشاعر الصوفي 
الفارسي عطّار (توفي سنة 1220). صحیح أنَّ هناك من نساء مححّد اللواتي يأتين إلى 
النبي thay‏ أيتهن أحب إليه. لکن العبرة الأخلاقية من اللشكاية مشابهة لی 
الأخلاقية عند یی و 9 3 
للتسامح الديني مشابهة للوصية المسيحية «أحبوا آعداءکم» وان كانت - وهنا ف هو 
الحال الیوم على الأقل بصورة أولية هذه الوصیة لا تعاش الا بمعنی أكثر تواضعاً: 
«احترموا رأي من بجانبکم الذين یؤمنون بشيء مختلف عن إيمانكم». 
6 - الحرب المقذسة (الجهاد): 

إذا ما كان قول هيراقليط BL‏ الحرب هي أبو جميع الأشياء مصيباً في مکان ما 
بشکل خاص فهو مصيب جذاً فيما یتعلّق بالحرب المقدّسة (الجهاد) في الإسلام. 
فهو بالفعل أهم محرّك للتاريخ الإسلامي: بواسطة الحرب المقدّسة (الجهاد) بلغت 


Ritter, das Meer der Seele, 566. (1) 
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الإمبراطورية الإسلامية خلال عقود قليلة اتساعاً Hobe‏ وخلال القرون اللاحقة كانت 
الفتوحات الإسلامية تضم مزيداً من المناطق الجديدة وإن كانت الدعوة السلمية التي 
كان يقوم بها التجّار ورجال الدّين والدراويش قد لعبت Lal‏ دوراً Lage‏ على سبيل 
المثال في نشر الإسلام في إندونيسيا وإفريقيا الوسطی أو في إدخال الإسلام إلى 
الصين. وبواسطة الحرب المقدّسة أصبح العالم الإسلامي عاا ا واصبحت 
الإسلامية ثقافة كونية. فقد نشأت بوتقة انصهرت فيها جميع الثقافات؛ وكان يلقي في 
بلاط الخلفاء ومشجعي الفنون علماء وتو من مناطق بعيدة مع فقهاء ورجال دين 
ویناقشون الحلال والحرام في الاسلام ثم تشكّلت خلال العمليات التي دام بعضها 
قرون جملة من الفنون الإسلامية 13 رأسها الھندسة المعمارية وفن الزخرفة 
والتخطیط ورسم المنمنمات والشعره والی حدّ ما الموسیقی أيضاً. . وینطیق الشيء 
نفسه على العلوم وإن كان المناخ الإسلامي المتكير مع مرور الزمن قد الخق 
فشيئاً ضرراً بتطورها. كما أنَّ الحرب المقدّسة وقّرت باستيلائها على ثروات هائلة 
اللازمة لممارسة الفنون والعلوم على نطاق واسع؛ حسبما ذكر ابن 
خلدون صائباً في أبحاثه الفلسفية عن التاريخ. وعلاوة على ذلك 23 الحرب 
المقدّسة مدداً لا نضب من العبدات والعبيد الذين كانت الطبقة المرقّهة تستعملهم 
كخادمات وخدم وكجوارٍ وغلمان وكمغثیات By‏ وأخيراً أخضعت الحرب 
المقدّسة على الدوام أناساً جدداً من «أهل الکتاب» الذين احتلواء ACIS‏ وتجّار 
وصيّاغين وبائعي مجوهرات ومبدلي عملة» مكاناً مها في المجتمع الإسلامي. 

وهكذا يمكننا الموافقة إلى حدٌ ما على رأي مؤلفي كتاب Hagarism‏ - الهاجرية 
دخلت في عالم النسيان ویقال بان الاسلام قد انبثق عنها - عندما 
رازن ag:‏ الهاجرية لإعادة ة تشکیل العالم من العصور القديمة كانت في اتحادها 

مع القيم اليهودية بالقوة البربرية» 


«The Power of Hagarism to reshape the world of antiquity lay in its 
union of Judaic values with barbarian force». 


(1) علماً AU‏ لا أوافق إلا بتحفظ 130 Crone Cook: Hagarism, 120 and‏ شديد على النظرۃ 
اللافتة والغريبة لهذا الكتاب. 
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و «بدون انصهار القوة البربرية مع القيم اليهودية لا یمکن أن يكون هناك أي 
شيء مثل الحضارة الإسلامية». 
«Without the fusion of barbarian force with Judaic value there would‏ 
have been no such thing as Islamic civilization».‏ 
OTT‏ تكون الحرب المقدّسة قد تسبّبت في كثير من الدمار وفي كثير من الشفاء 
فهذا أمر لا بحتاج إلى تأكيد. لکن غير المسلمین - وهذه هي النظرة الإسلامية لھذہ 
الأمور - لم یکونوا مضطري مايوه عو کر سی 
عن طریق الخضوع الطوعي تفادي الاستعباد بقرّة السلاج. . فهذا العرض للمشاركة كان 
قائماً دوماً ومن فوت على نفسه فرصة الاستفادة منه شاكراً يتحمّل هو نفسه الذنب. 
وعتاماً يجب التذكير بان الحرب المقدّسة. كحادث جماعي مشترك؛ كانت تعني 
دوماً تطبيقاً لمبدأ «المشاركة عن طريق الخضوع - المشاركة في النصر وفي الغنائم - 
ان يع الغنئم الذي وضع أسسه النبي محمد وبالتالي المشاركة 


الشهادة وفي الدخول المباشر إلى اجه الذي يوقو على المرء عذاب القبر۔ 
7- الصراع على القيادة؛ ALN‏ والشيعة: 


يعود القسام الإسلام إلى المذهيين الكبيرين» EO‏ والشيعةء إلى فجر الإسلام 
عن مسالة قيادة الأ اي عن شرعنة As‏ ولم يبق الأمر عند التقاشات 
بل إِنَّ الخلاف على ممارسة السلطة تم التعبير عنه بالقوّۃ الني OS‏ 
تبرانهاء بطبیعة الحال» مشروعة. ومجری هذه الصراعات غني بالدلالات 
ومستدامة للتاريخ الإسلامي اللاحق إلى درجة نا سنستعرضه 
ولو بخطوطه العريضة على الأقل؛ في هذا الكتاب. 


(1) سور الاتفال الآية 17 
ANGE )2(‏ 


لم يعيّن محمد خلیفة له ولم يضع كما يبدو قواعد. أو لربّما فقط قواعد غير 
واضحةء لتنظيم الخلافة من بعدہ. وهذا ST‏ منذ البداية إلى لشوب نزاعات بين الخلقاء 
الأوائل نجم عنها الانشقاق الذي لم يرل قائما حتى اليوم. فبينما كان جزء » من المسلمين 
برى أن الخلیفة أو الإمام يكفي أن يكون من قبيلة محمد أي من قریشہ كان جزء آخر 
se‏ حقٌ الخلافة يجب أن يكون مقتصراً على من هم من نسل محمد ٠‏ وبما أنَّ أبناء 
محمّد قد توقوا جميعاً في سن الطفولة فقد بدأ خط هذا النسل بحفيدي النبي؛ الحسن 
والحسينء ابنا ابتته فاطمة وابن عمّه عليّ. ورا ات ایا دو مہوت 
وسوا أنفسهم « عليّ» وهو الاسم الذي نشأ عنه اسمهم nt NM‏ 
; را زد وهو de, all‏ يجب ادیکون لإا حتى ولو 
آسود. هذا الفريق سمّی نفسه «الخوارج» وقام بمحاربة الخلافة خلال ما يزيد 
على مئة عام بشورات وهجمات دامية وأخضع في بعض الأحيان مناطق كاملة لسيطرته. 

خلال الأعوام الأولى بعد وفاة محمد كانت هذه التناقضات» التي تخلّلتها أيضاً 
خصومات شخصيةء تتفاعل تحت الرماد. وقد تميّرت فترة حكم الخليفة الأول أبي 
بكر (632 - 634) بظهور حركة الردّة التي انتشرت قي جميع أرجاء شبه الجزيرة العربية 
تقريباً والتي Xs‏ أبو بكر من القضاء عليها. OI‏ عمر الخليفة الثاني (634 - 644) فقد 
تمكن بانضباط صارم من السيطرة على التناقضات الداخلية ووجّه بنجاح جميع 
الطاقات نحو الفتوحات الخارجية. وكان IN‏ من حمل لقباً يتناسب مع ها التشاط 
العسكري وهو لقب «أمير المؤمئين(“*. 

ولكن في عهد خلفه عثمان (644 - 656) أصبحت الخصومات علتية وتم اغتياله 
بعد اتهامه بمجاب سم یں یلعای 350 - 661). ولکن في 
هذا الوقت كان الصراع الداخلي قد يلغ درجة من الحدّة بحيث لم بعد من الممکن 
تسویقه بالوسائل السلمية. كانت عائشة على رأس المطالبين بدم عثمان: أي بالانتقام 
لمقتلہ وکان عليَ على راس خصومها على الرغم من أله لم يكن بين المشاركين في 
قتله. في سنة 656 وقعت المعركة الأولى الثي قادتها أرملة gall‏ التي كانت في ذلك 


( (»»المشايه للقب «ميرا مولين» للمورخین المسيحيين في العصور الوسطى. 
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الحين قد بلغت الثانية والأربعين من عمرهاء وكانت تحمّس أتباعها من على ظهر 
جملھا ولذلك دخلت هذه المعركة في التاریخ تحت اسم «موقعة الجمل؛ Bere‏ 
في هذه المعرکة له حافظ على سلامة عائشة التي عاشت اعتباراً من BOW‏ المدينة 
دون القيام Gl‏ نشاط وتصالحت مع علي تالم تقم بأيّ فعل Le‏ معاوية والأمويين 
حتى وفاتها سنة 7678 . . لکن هذا الانتصار لم يحسم بای حال الأمر لصالح علي. إذ 
إن معاوية؛ الرالي القوي على سررية واين عم عثمان من الدرجة الثانية» Jp‏ قضية 


سور 


ای ات سس يت 4. وبعد عام واحده آي 
في سنة 657 وقعت معركة بين عليّ ومعاوية قرب صفین . وبعد أن رجحت الكفة 
لصالح Yo‏ لجأ معاوية إلى حيلة خادعة أمر رجاله برفع المصاحف على رؤوس 
إلى إيقاف القتال وتعیین هيئة تحكيم للنظر فيما إذا كان عثمان قد 
قام بتصرفات تخالف الشريعة» أي إذا ما كان قتله بالتالي شرعياً أم لا. ولكي تتوصل 
إلى هذا الحكم يتعيّن على الهيئة أن تبحث في القرآن من ول سورة حتى آخر سورة 
وكذلك في أحاديث النبي» إن اقنضى الأمر عن دليل على ذلك. ولكن قبل التوصل 
إلى هذا الحكم ثار كثير من أتباع علي a‏ مواق على الخضوع إلى هذا الحكم 
البشري بدلاً من متابعة القتال وبالتالي ترك الحكم له وحده له «لا حكم إلا شه 
كان هؤلاء المنشقون خارجین على قرار اللجوء إلى التحكيم وصاروا منذئذ يسمّون 
«الخوارج» 

وهكذا رأى عليّ نفسه مضطراً إلى محاربتهم. فنشبت بين الطرفین سنة 658 
معركة النهروان التي كانت مجزرة أكثر منها معركة سقط فيها كثير من المسلميز 


CD‏ فات Wat‏ : «عائشة بنت أبي GUS‏ «الموسوعة الإسلامية». 
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الشرفاء على يد أتباع عليّ. لکن هذا النصر أضرٌ علياً أكثر مما نفعه. انتهى التحكيم 
الذي عقد في أذرح سنة 659 لصالح معاوية الذي abel‏ أنصاره خلیفة ذلك صار 
هتاك لأوّل مرّة؛ بعد أقل من أربعة عقود من وفاة محتد خصمان افسان على 
أعلى منصب قي الإسلام: . بعد ذلك تقلّص عدد أتباع عليّ وفقد السيطرة ة على 
المدیتین المقدّستين. وفي سنة 661 جرحه خارجي اسمه ابن ملجم بسيف مسموم 
أمام جامع الکو منه لضحایا النهروان. وبعد يومين توفي الخلیفة الرابع 

من الخلفاء الراشدين متأثراً بجروحه. . وبقي مكان دفنه سریاً لكي لا يتعرّض جثمان 
للتدنیس. وبقي مكان ضريحه ای ا جا در ارخا لو سی الت 
بالقرب من الكوفة حيث لم يزل حتى اليوم من أهم الأماكن المقدّسة عند الشيعة 
إل ة عليّ لم تبط يمتهم جرّاء هذه الضربة الأليمة. من بين ابني علي 
من فاطمةء الحسن والحسين» كان الابن الاکبر» الحسن» حسب کلام أبيه «مبذّرأ» 
ومزواجاً وتزوج وطلق خلال حیانہ القصیر: توفي وعمره 45 سنة تقريباً» حسب 
الغزالي» ما يقرب من متتي امرأة 8 


وعلى الرغم من له اختير بعد وفاة أبيه لیکون خليفة فلم يكن لديه أي اهتمام 
بممارسة السلطة. لکن الشيعة يعتبرونه بصرف النظر عن ذلك أحد أثمّتهم. 

أا الابن الأصغر الحسین: فلم يتخلّ عن gall‏ ولما تولىء بعد وفاة معاوية؛ 
انه يزيد الحكم سنة 680 Lat‏ الوقت مناسب له وأعلن عدم الطاعة للخليقة 
الجديد. فانطلق من ile Ee‏ كان قد هرب إليهاء مع نفر من جماعته وأقربائه لكي 
نز في بادئ الامر في الكوفة حيث كان آلاف الشيعة في انتظاره. لکن يزيد وواليه 
في الكوفة عبيد الله بن زياد كانا يراقبان ما يجري. فقام الوالي في بادئ الأمر بإعدام 
الكوفة ثمٌ أرسل بعد ذلك قوات للتصدي للمجموعة الشيعية 
HLS‏ وبعد مقاومة دامت 


آصیح الحسین شهيد اليد رتا حی کت من عل :بكم الیرم يجارد 


() فاغليري Ge Vogler’‏ بن أبي طالب": في الموسوعة الاسلامية . 
(2) انظر الفصل السابع؛ البند 5 
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OE‏ اشطین Le‏ مصريين على سیل المثال» في الدوائر EEN‏ أیضاً كثائر ضر 
الاستيداد والظل ( 

لکن المحاولات الشيعية للاستيلاء على السلطة لم تتوقف. فقد دعا المختار 
الثقفي إلى ابن ثالث Ghd‏ من أُمّ أخرى غير فاطمقه هو محمد ابن الحنفية وح 
انتصارات واسعة. وتمكّن من السيطرة على الكوفة حيث أعدم العديد من العرب 
المسؤولين» حسب زعمه عن مقتل الحسین» لا بل وانتصر أخيراً على المسؤول 
الرئيس والي الكوفة عبيد الله بن زياد الذي قتل في المعركة. . ولكن بعد فترة قصيرة 
5 قتل المختار أيضاً على يد القوات الأمويا 

في هذه الأثناء كانت قد تشکلت نظرية شيعية . حسب هذه الإيديولوجيا 
(العقيدة) يحمل الإمام أشعة نو موروثة عن مد ويمتلك بواسطتهاعلمً 
موحى إليه من الله مباشرة. وحتى ابن الحنفية المذكور آعلاه» والذي لا یت يتتمي إلى 

لة الأئمّة الشي ب إليه أتباعه من Bil‏ ا انية کل علم «السيّدين؛ (أي 
الحسن والحسين) واجمیع المعارف pall‏ 5 

وهذا يعني أنَّ الأنّة الشيعة يملكون أعلى القدرات الرُّوحيّة. TUS‏ التصورات 
الغنوصية عن الإنسان الكامل مارست - كما في أنٹروبولوجیا التصوف - ug‏ 
على الإمامة لدى الشيعة. 

لکن مسألة شرعية الأئمّة أت إلى حدوث انشقاق آخر داخل الشيعة. نشأت 
هذه المشكلة عند وفاة الإمام السادس» جعفر الصّادق (سنة 765). وكان هذا الإمام 
قد سمّى ابنه إسماعيل ليكون خلفاً له لکن إسماعيل توفي قبل أبيه. على إثر ذلك نف 
جزء من الشيعة الإمامة إلى ابنه الثاني: موسى الكاظم. ثم إلى خلفه من بعده حتی 
الامام الثاني عشر الذي حسب اعتفادهم: قد توارى عن الأنظار وسيعود في آخر 
الزمان. أي إن سلسلة الأئمّة هي عندهم على الشکل التالي: 


{Chelkowski:tslam in Modem Drama and Theatre, Sf (1) 
Brockelmann: History of the Islamic Peoples, 786 (2) 
Van Arendonk: Kaisaniya. فان ارتدوئك؛ الکیسائیة قاموس الإسلام‎ )3( 
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1- علي vty‏ 
2- الحسن المجتبى 

3- الحسين الشهيد 
Ge-4‏ زين العابدين السجاد 
5 محمّد الباقر 

6 جعفر Glad)‏ 
7-موسی الكاظم 

8 علي 

9 محمد 

0 - علي 

1 - الحسن 

12 محكد المهدي الحجّة 


ءا آخر من الشيعة نقل الإمامة إلى ابن إسماعيل» محمّد. غير أنَّ هذا لم 


اعتقدوا Ob‏ هذا الإمام السابع هو الإمام الأخير aly‏ سيعود في اليوم الآخر بينما نقل 
البعض الآخر الإمامة إلى ابن محمّد المذكور وإلى خلفه من بعده. ولذلك AL‏ الفرع 
الأول «السبعية» تمییزا عن الشيعة «الاثني عشرية»؛ ومن هؤلاء السبعيين PAS‏ 
القرن التاسع حركة الفرامطة الذين سمّوا بهذا الاسم نسبة إلى قائدھم حمدان قرمط» 
والذين صاروا «بسبب عنفهم وخشونتھم مكروهين لدى جميع المسلمين». 

ANY]‏ بعض الإسماعيليين تركوا الإمامة نتقل من محمّد بن إسماعيل إلى خلفه 
ونشأ عن هذا الاتجاه» الذي تعرّض في وقت لاحق مجدّداً إلى انشقاقات أخرى. عدد 
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من الحركات السياسية - EN‏ الهامة التي تمکن بعضها من تأسيس دولة كالفاطميين 
ثمٌ الدروز والحشّاشين. 
ولكن بيشما تتتمي غالبية هذه الظواهر إلى العصر الوسيط لم يزل يحكم الیوم 
في إيران الشيعة الاثنا عشرية الذين بدأوا هناك منذ سنة 1500م با أسرة الصفوية. ولكن 
هناك Lal‏ «اثنا عشرية؛ في بلدان أخرى في آسياء في لبنان والباکستان وغيرهما. آم 
الإسماعيليون الحاليون بزعامة آغا خان فيعيشون بصورة رئيسية في الباكستان وشمال 
الهند ولکن Lal‏ قي إفريقيا ولهم مراكز هامة في لندن وباريس وغیرهماء 
لبع في هذا الإطار التطرّق إلى التعاليم الشيعية وبالتحديد إلى الأنظمة 
الختوصیة المعقدة للحركات الإسماعيلية المختلفة أو بالاحری إلى الاتجاهات 
المتطرّفة التي تصل في تقديسها لعلیْ إلى درجة التأليه. ولكن ريد التشديد مر أخرى 
على أنَّ الإيمان بالإمام كشخصية لديها علم إلهي تمنحه قرّة هائلة. ونحن نجد هذه 
القّة بارزة ومتجشدۂ تاريخياً مراراً وتكراراً لدى الحشَّاشِينَء على سبيل المثال؛ الذين 
ظلوا قرتين من الزمن تقریاً | )1090 - 1273م) يتشرون الرعب انطلاقاً من خصونهم 
الفارسية والسورية يما كانوا يقومون به من أعمال إرهابية بداقع ديني. اتکی si,‏ 
هنا حسن الصبّاح المُسمّى شيخ الجبل» الذي كان الثورات والاغتيالات من 
مقرّه في حصن ألموت الواقع 2 جبال البرز الوعرة (شمال غرب قزوين) بهدف 
إسقاط حكم السلاجقة كحماة EAU‏ ومن اسم هذه الحركة «الحشّاشين» جاءت 
كلمات في اللغات الأوروییة play Assassina assasin‏ جراء وقد قام مسرحي تركي 
معاصر اسمه 60886:0110 يتقديم حسن الصبّاح في إحدى مسرحيّاته بصورة بارعة 
كتجسيد صارخ للرجل الديماغوغي المتعضّب Las‏ ولم يزل OUT‏ الله المعاصروذ 
في إيرات یقڈمون: على الرغم من هم هم أنفسهم ليسوا نوتم فقط تواباً للإمام 
الغائب. مثالاً صارخاً للقدرة الهائلة المسئمدّة من الإيمان بالشخصية فوق البشرية 
للإمام. وهناك عامل آخر يلعب من الناحیة السيكولوجية الجمعية دوراً حاسماً هو 
الاستعداد للالم المتولد عن مثال الحسين وطریقة استشهاده والذي بُشارك الإنسان 


Bûrgel: Gesichterreligidser Macht ما‎ modernen trkischen Dramen. (1) 


140 


بواسطته في الرُوحانيّة العليا ویکون له - في حال الوفاة - نصیب في الجنّة. ویعیّر 
التاريخ الحديث لإيران بمنتهى الوضوح Le‏ يمكن تعبته بواسطة هذا الألم المشترك 
من طاقات سياضية عسكرية, . وقد انُخذت في هذا القرن (القرن العشرين) مبادرات 
عديدة لسدّ الفجوة بين EE‏ والشیعة كان أهمها مبادرة الشيخ شلتوت الأستاذ في 
جامعة الازهر: YES‏ اصطدمت بانتقادات Bi‏ من أسانذة الأزهر الآخرين ثم قضي 
عليها في مهدها نتيجة الانقلاب الذي حدث في إیران'''۔ 


(تعزية)؛ مسرحية لالم الشيعية تجربة مشتركة للقدرة الجماعية؛ 

لنلی نظرة الآن على مسرحية الألم الشيعية الفارسية («التعزية») التي PE‏ 
ذکری استشهاد الحسين. تحتل هذه الذكرى مكانة مركزية في عقيدة الشيعة الإيرائيين 
وهي تعبير عن نفسية ذلك الشعب ومن الممكن» كما حدث في الماضي القريب. أن 


يتم الاحتفال بذكرى استشهاد الحسين بثلاثة أشكال: بالعزاء (التعزية) (روضه) 
وبالمواكب (داسته) ملعب الآلام. . وهي توع من التمثيل المسرحي العلتي الذي by‏ 
عامة الناس وهي في الوقت نفسه تصرّفات شعائرية ذات صبغة بة. والتعزية هي الشکل 
الوحيد من التمثيل المسرحي المقبول ديثياً في العالم الإسلامي ومن الممکن أن تعرض 
SLATS‏ وظلال وحركات مرتجلة ولكن فقط لغرض التسلية دون سماح ديني © 
وبينما يعود التعبير عن ذكرى الألم بصيغة الغناہ إلى زمن قديم جذاً وله على الأرجح 
جذور قبل إسلامية - الحزن على القتی سیاووش الذي عل tay‏ ا وهو بطل من أبطال 
الأساطير الإيرانية ”© Sp‏ مسرحية الألم ذات تاريخ حديث نسياً ولعلّها قد تشأت عن 
التأثير الأوروبي. قد ورد IGT‏ ذکر لها في تقریر من سنة 1790م عن تمثيلها في شیراز 24 


( إنده: الأزهر. الشیخ 


رت والشيمة 30 - 318 Ende‏ ٹم 
Erfolg und Scheitern eines schiitischen Modernisten‏ 
W. Endes Die Azhar, Sail Saltût und die Schia‏ 
Egypt. (2)‏ ما Badawi: Modem Arabic Drama‏ 
Monchi- Zadeh: Ta'ziya. 8. (1)‏ 
Francklin: viin: From Bengal To Persia. (4)‏ 
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في المواکب والتمثيل المسرحي تنشأ حالة من الانفعال الشديد جداً. فالمشارکون 
يجلدون أنفسهم وبعضهم يضربون بالسيف على رؤوسهم حتى تغمرهم الدماء لا ہل 
وحتى يسقطون موتی على الأرض. والشخص الذي یمثل دور قاتل الحسين 
عليه أن يحذر من ST‏ الجمهور قد يقتله من شد الغضب. تبث المشاركة في آلام 
الحسين المحبوب لدى الناس شعور العزيةالقصوی. 

tl‏ القدرة التي تسب إلى le‏ والحسين (حتى أكثر من محكّد) بهذه المناسية 
تتضح لنا من النصوص التي تتلى عند أداء ا بة. نذکر هنا مثالاً واحداً فقط: في 
المشهد الذي يواجه فيه أخو الحسين؛ عبّاس» قاتله يُخاطب المجتمعون على الشكل 
التالي: 
اسمعوایا مجتمعون جميعاً 
عن الصفات التي تحلّى بها ابن أفضل البشر (أي: عليّ) 
ألم يقل سيد (BD ofall‏ 
حسین أنا وأنا الحسین؟ 
ألم يقل جه المصطفی: 


حسین زینة عرش الله؟ 


الذي جبریل حاجبه 

والذي به سريره بأمر لله الجلیل جبرائیل 
والذي سيكون الشفيع يوم القيامة 
والذي أبوه سيّد الأولباء الصالحين 
والذي قال lle‏ 
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«لتكن روحي قداة لك» 

ولو مدحته حتی يوم القيامة 

لن أصل بذلك إلى || 0 
في مشهد آخر يتحدّث الحسين نفسه عن القدرة المستمدّة من التعزية الشيعية: 

إذا ما سقطت يوم القيامة من قارورة الدموع 

نقطة على النار سيصبح» مثل حجر الحكيم 

نحاس الٹار boise‏ 

هكذا هو حجم الاحترام المتبعث من الدموع 

لني تسقك 

7 A 

لأجلي من شدّة الحزن 

أن تصبح Yl pee‏ افتداء لدمي 

اللشيعة حدیقة ورود مثل الجنّة العلیا' 
من آلام الحسین يستمة المؤمتون القوّة والعزاء الأمر الذي USL‏ بأهمية یة آلام 

المسيح بالنسية للمسيحيين المؤمنين. وبالفعل OP‏ شعور الشفاعة لا بل والخلاص 

يكون موجوداً كما یتین من ال المذکور اعلاه. ولقد تم من الجائب الابراني تحمل 

الضحايا الضخمة والآلام ار للحرب مع العراق واعتبارها جزءا من آلام الحسين. 

وهکلا SY‏ المشاركة الرمزية في آلام الحسین تجلّت في مقدرة سياسية عسکر, 


8- موقف غير المسلمین: 

كان محمد واثقاً من آنه يدعو إلى دين توحيدي, كان الأنبياء منذ آدم يدعون إليه 
الناس دوماً وأبداً بصيغة جديدة: لکن الصيغة التي يدعو هو إليها صيغة نقيّة ونهائية. 
وعلى هذا الاساس كان يتوقع تفاهماً سريعاً مع اليهود والمسیحیین ثمٌ دعماً متهم لا 
بل واتباعاً غير مشروط. وكان عرضه لهم يقوم على المبدا الذي صار معروفاً بالنسبة 


3 


)1( منشي زادہہ المصدر السابق vo‏ ص108 Monchi- Zadeh,‏ 
(2) منشي زاد» المصدر السابق نقسہ: ص161 
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لناه وان كان لیس حرفياً بهذه الصیغة ألا وهو: المشاركة عن طريق الخضوع, وأن 
یکون الیھود والمسيحيون لم يتجاويوا مع هذا العرض هكذا دون شروط 3 
مفهوماً عند اطلاعنا على الظروف بصورة أكثر تفصیلاً . في يادئ الأمر علینا أ 
أن القرآن يستعمل مراراً وتكراراً مواد معروفة مأخوذة من الإنجيل والتوراة لکن 1 
الوقت نفسه يتضمّن بعض الاختلافات التي لم یکن في وسع اليهود والمسيحيين إلا 
اعتبارها أخطاء. فالقرآن یعتبره Site‏ عدداً من الشخصيات التوراتية 1 
یملکون: حسب رأي الیھود والمسیحیین: هذا الدور SL‏ حال» ألا وهم: آدمء وشيث» 
وتوح» وإبراهيم؛ وإسحاق؛ وإسماعيل: ویعقوب: ویوسف: ولوط وسليمان؛ وداوود. 
وأبُوب: وهارون: وموسی (التسلسل حسب ابن العربي في کتابه ١فصوص‏ الحكم») 
بالمقابل لا يرد في القرآن اسم أي نبي من أنبياء العهد القديم إلا اسم یوٹس۔ بالإضافة 
إلى ذلك هناك اختلافات أخرى تبدو لليهود والمسيحيين على YT‏ أخخطاء ومنهاء على 
سبيل المثال» أنَّ هامان الوارد ذكره في التورا 
قارون (؟) التوراتي بآنهما مستشاران لفرعو 
عمرات» ومن الواضح أنَّ الاسم «عمران؛ يتطابق مع الاسم «آمرام» أبي موسی؛ ثم 
E‏ ا اخت هارون حيث يبدو آنه قد حدث التباس بينها وبين 
النبية مریم التوراتية أخت هارون الوارد ذكرها في العهد القدیم» وغير ذلك من 
الاختلافات. 

من المد ان هذه الاختلاقات قد ظهرت لليهود والمسیحیین ولا شك في A‏ 
قد واجهوا محمّداً أو أتباعه بهذه الأخطاء. ولكن بذلك تعرّضت مصداقیته كنبيّ إلى 
الخطر وتعيّن عليه أن يتصرّف. فجاء ره - حسب الرأي الاسلامي يرة الله Be‏ 
وقوياً إلى أبعد الحدود إذ نزلت آیات تنهم اليهود والمسيحيين بتحريف كتبهم المقدّسة 
ويذلك أصبحت جمیع الاختلافات بين القرآن» من Bee‏ والتو, راة والإنجيل؛ من جهة 
EVs Al‏ على عاتق محمد نا على Be‏ «أهل الکتاب». وهكذا تع إنقاذ الفكرة 
القائلة SL‏ جمیع أشكال الوحي السماوي مستمدة من مصدر سماوي واحد هو 
الكتاب» ولكن لقاء ثمن باهظ وهو نشوء فجوة لا يمكن تجاوزهاء ثم أصبحت هذه 
الفجوة أوسع وأكبر يعدما رقض محمّد مقولة المسيح ابن الله تعالیم الثالوث 
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را يوصف هناك Th‏ وزير فارسي ومعه 


أو لد اسم أبي مریم ليس يوآخيم وت 


المسيحية يعتبرها القرآن نوعاً من تعدد الآلهة أي عبادة لثلاثة آلهة هم: الله ومری 


اليهود 2 يدون شخصاً ۳ غزیر a‏ ابن ا Ê‏ امم يؤمنون بتعذُد الآلهة 
i‏ قات اتی السیيخ اث الا 


ick ٭‎ Srey 


۳ enn Agi رصم‎ es 
LEIS LMS AG rl SAGAR بش رکوت #بريذورت‎ 
Ph الک‎ 
ين الآيات بکل وضوح خيبة أمل محمّد. فهي ین كيف أن العرض تحوّل إلى‎ 
تهديد عندما اتخذ اليهود والمسيحيونء بدلاً من الخضوع المنتظر؛ موقفاً بدا له بأنّه‎ 
CE صارخ. فنص القرآن على منع المؤمنين من مصادقة اليهود والمسيحيين‎ Les 


کا ثرا وسرت أ ops‏ لیک as‏ ومن يعوا 


creer‏ لقناتحدف لاه هن الإجرانات 
العقابية التي اتخذها محمد ضد اليهود. ہم ذلك عرض على هل لکتاب» أي ازنك 
الذين لديهم وحي بوحدانية eal‏ معاهدة حماية )41531 جعلتهم حلفاء وذميين (أي 
لهم OLN‏ والھد) للسادة المسلمین+ ولکن فرض الوقت نفسه لقاء ذلك شروطاً 
إذاما a ob‏ ولا ما حدث بمقادیر مختلفة eal‏ أناس من الدرجة 


سورة لمات الآية 51 
0 سور ة آل عمرات» الآية 28. 
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gst‏ على نطاق واسع» وخاصة في العصر الاسلامي الليبرالي؛ أي قبل الحروب 
الصليبية: ولكن أيضاً بعدها في تركيا العثمانية مثلاً. مع ذلك أدّت الأحكام التمييزية 
غذ اليهود والسیحین: من جهة؛ والإغراء المستمر للحصول على المشاركة الكا 
من جهة ة رى إلى تقلص آعداد اليهود والمسيحيين على مر القرون وإلى انقراض 
المسیحیین BO‏ المغرب الذي كانت المسيحية منتشرة فيه على نطاق واسع قبل 
الاحتلال الإسلامي. عملية لم تزل مستمرة حتی اليوم وقد cls‏ بأجلى صورها في 
تركيا في القرن الماضي عندما أبيد الارمن | املة تقريباً وعندما أدّت الضغوط 
المفروضة على اليو: ین إلى الهجرة؛ كما ان المسيحية السورية الحيّة التي كانت في 
يوم من الأيام موجودة في شرق الأناضول لم يبق منها إلا القليل القليل. 


ولکن في القرون الاسلامية الأولى كان الذتیون مشاركين بصورة جوهرية في 


ازدھار الثقافة الإسلامية وخاصة في مجال العلوم؛ الأمر الذي 
في وقت لاحق. 
9 - العبودیة: 
كانت العبودية كما سیق ولا مرتبطة بصورة بالحرب المقدّسة (الجهاد). 


ن أو يؤخذون أسرى 
لغرض المبادلة أو الي أو يحوّلون إلى عبيد مع نسائهم وأطفالهم الذين كان هذا 
المصير ينتظرهم في كل الأحوال. ذلك أ عى انخاذ gall‏ جزء من الشريعة مثل 
بی وهكذا فان تجارة العبيد لم تكن أمراً مستنكراً أو سر Lily‏ جزء مشروع لا 
من المجتمع الاسلامي التقليدي 

قب اناري عن ربد مف شا فلا ان کول 
أي كفاءات أو في أحسن الأحوال كفاءات محدودة. وملكيته بقیت ملكية سیّده. وكان 
قتل العبد أو العبدة لا یستوجب: في العادة» تبعات قانو: 
قانون العبودية - کفیرها من النقاط الأخرى أيضاً - لم تنظم بصورة موحدة في المذاهب 
الشرعیة الإسلا. ة. YES‏ نستطيع هنا التطرّق إلى هذه الاختلافات. وكسلعة 
مثل الحيوانات یمکن إهداؤهم أو بيعهم أو إعارتهم للغير. وهناك 
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مراجع من العصر الوسيط یتجلّی فيها هذا الطابع السلعي للعبيد والعبدات بالحديث 
بالتفصیل الدقيق عن مزايا ومساوئ الاختلافات الموجودة في الأعضاء الجسية 
للفتيات من شعوب مختلفة. باعل قد کان الداع ol‏ عند شرا عند 
جنسیا: كانوا يشترون عشيقة لممارسة الجنس معھا دون زواج. بهذا الخصوص يكتب 
الجاحظ في القرن التاسع ما يلي: 

«قال بعض من Get‏ للعلة التي من أجلها صار أكثر الاماء أحظى عند الرجال 
من أكثر الکَھیرات أن الرجل قبل أن يملك الأمة قد تأمل كل شيء منها وعرفه ما خلا 
حظوة الخلوة فأقدم على ابتياعها بعد وقوعها بالموافقة والحرة إنما يستثار في جمالها 


النساء والنساء لا يبصرن من جمال النساء وحاجات الرجال وموافقتهن قليلاً ولا کثیراء 
والرجال بالنساء آبصر وإنما تعرف المرأة من المرأة ظاهر الصفةء وأما الخصائص 
التي تقع بموافقة الرجال فإنها لا تعرف ذلك» 

أن ee‏ ےک ع سوس ا 


0 


OE STE‏ بمضاجعة العبدة می تو سا ون 

وبذلك يمكن أن يصبح عدد الحريم لدى الرجل رمزاً للقرّة والٹراء. نا أن یکون 
للجاریة مالكها فهذا أمر ممنوع بطبيعة الحال؛ وإذا ما كان لها مثل هذه 
العلاقة الغرامية تعرس لعقویةالموت في حال اكتشافهاء وغالباًبإغراقها في PAN‏ 
ومن ناحية أخرى يستطيع مالك الجواري أن يفتح بیتاً للدعارة بالمعنى الذي ينصح به 


(1) رسائل الجاحظ ص 165 166 

(2) سورة النساء الآية 3. 

(3) انظر الحكايتين: حكاية الجارية المفضلة عند الخليفة (حیث تع صلب 38 جار 
عشَّاقهن) وحكاية الجارية المقضّلة عند المامون (حيث تم إغراق 25 جارية بيضاء البشرة) في 
كتاب «ألف ليلة tal‏ الخبر 19ء 183 - 191 


Bargel: Love, Lust und Longing, 5 
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الجاحظ في بحثه عن الجواري PLE‏ وهناك وصف لمؤسسة بيت الدعارة مع 
جوا متدريات في إحدى روايات الأوردو الاولی: «أمرو جان آدا» (الصادرة سنة 
1899م) للکاتب ميرزا محمد رسوه (1858 - 1931م). 
كان العبید یستخدمون في المنازل کخدم وفي البیوت الكبيرة كحراس للحريم 

والقصر وكحراس شخصین لمالكهم وغير ذلك. ومن الطبيعي هم كانوا يُخصّون 
لهذا الغرض» وفي كثير من الأحيان کانوا یموتون تحت عملية الخصي. ولکن سرعان 
ما بدأت أيضاً الممارسة الجنسية مع العبيد الذكور إلى جانب العبدات. فالمثلية الجنسية 
(اللواطة) كانت إحدی نتائج الحجز المجتمعي للنساء والفتيات. ومتذ النصف الثاني 

من القرن الثامن؛ أي بعد قرن ونصف فقط من الهجرة» أصبح عشق الغلمان؛ الذي 
یدو اله لم يكن معروفاً عند مرب قبل الإسلام؛ بد في قصائد شاعر ابلاط أبي نواس 
کجز: اسخ من ALY‏ كما أن لجاحظ المذكور آنفاً يدع» في أحد رسائله 
ن أحد مالكي العبید الذكور یتجادل مع مالك للعبدات الإناٹ 
حول مزايا ومساوی گل جنس: وأيضاً فيما hs‏ بالممارسة الجنسية. لغة هذا النض 
صریحة ومباشرة في ب بعض المواقع إلى درجة أنَّ المستشرق الفرنسي بلات امتنع داقع 
الحیاء عن ترجمته وهي مراعاة للقارئ لم تعد ضرورية اليوم مع ما نشاهده في المجلات 
والصحف ناهيك عن العروض الجنسية السافرة في وسائل الإعلام. وينطبق الشيء 
نفسه على ما يرد في قصائد أبي نواس من وصف للممارسة الجنسية الفاعلة والمنفعلة 
مع الغلمان. 


ان الإشارات المذكورة أعلاه باختصار شديد لا يجوز أن توحي بصورة 
خاطتة عن المعاملة غير الإنسائية. ذلك OF‏ المالك كانت تترتب عليه واجبات تجاه 
العبید إذكان مسزولا عن طعامهم ولباسهم وسكنهم. وينصح الغزالي في فصل «حقوق 
ن يُعامل العبيد معاملة إنسانية؛ فعلى المرء أن يتذكر دوماً أن الادوار يمكر 
. وهو يستند في ذلك إلى الحديث التالي «إحدى الوصایا الأخيرة للرسول» 


تقو الله نیما ملكت أیمانکم: أطعموهم مما تأکلون؛ واكسوهم مما تلبسون؛ 


(1) ايلات المصدر نله ص432-417. 
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ولا تكلفوهم من العمل ما لا يطيقون؛ فما أحببتم فامسکوا وما كرهتم فبيعواء ولا 
تعذبوا خلق الله فان الله ملككم إياهم ولو شاء لملکهم SU‏ 

وتجدر الإشارة إلى أنَّ تحرير العبيد يُعدُ عملاً صالحاً في القرآن ويوصى به 
كتعويض عن خطيئة. وهناك حدیث: ب صحيح البخاري يوصي بتأهيل العبدة إذا كانت 
موهوبة ثم بتحريرها وبالزواج منها . ومن الاملة الكلاسيكية على التقيد بهله 
الوصية زواج الشاعر الفارسي الکبیر نظامي  1141(‏ 1209 من العبدة كيجاكية آباك 
التي آهداها ها أمير دربند (حالياً درينت على بحر قزوین) من أجل ملحمته الاولی 
والتي؛ كما يقول هو نفسه» كانت ملهمته في تقديم الشخصية الرئيسة الرائعة شيرين 
في ملحمته الثائية خسرو وشيرين 

لم يكن الدخول في الإسلام gS‏ تفن إلى تحرير العبيد إلا أله كان كذلك 
في حالات كثيرة جداً. ا الجارية التي تلد لرجل مسلم طفلاً فكانت حسب الشريعة 
تال حریتھاء وبصورة عامة يمكن لول التحرير کان يحدث في كثير من الأجيلاء 
ويعد التحریر يتمتع العبد بجميع الحقوق كالمسلم. وفي العاد 
المحرّر مع سيّده كما كانت ولكن دون الحطّ من قدره أو من مكانته. 
امة وهي اكتسابه حصة أعلى جدّاً من المشاركة في القرّة المستمدّة من 
یں 


يشهد الرحالة الأوروبيون في القرن التاسع عشر على المعاملة الطيبة التي يلقاها 
العبيد. في سنة 1860م أشاد السويسري هنري دونان Henry Donant‏ : مؤسس الصلیب 
الأحمر والذي تعر نعف على المجتمع التونسي: بالمعاملة الحسئة للعبيد في المدن قياس 
إلى المعاملة التي يلقاها العبيد الأمريكيون. غیر أن إلغاء العبودية لم يحصل إلا تحت 
الضغط الاورويي منذ متصف القرن التاسع عشره مع العلم بان أورويا نفسها لم تضع 
حدّاً لهذه المؤسسة المريحة جذاً بالنسبة للمستفيدين منها إلا قبل ذلك بزمن قصير 


pial O‏ إحياء علوم لین ج2ء ص279 
)2 کتاب النكاح» الباب 130 7:6 وغبرها. 
(3) ترجمها إلى الالمائية مؤلف هذا الكتاب. 
شفیغ؛ #عبداه في الموسوعة الإسلامية ۳٥۵1‏ ۔ 
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(في بداية القرن التاسع عشر). . وبعد ذلك بوقت قصير سارع الإصلاحيون المسلمون 
إلى البرهنة على أنَّ الإسلام لم يسمح من حیث المبدأ بالعبودية اصلاً۔ 

ققد اد المسلم الهندي أمير علي في كتابه» الذي صدر سنة 1893م ولم يزل 
مقروہاً بكثرة حتى الان اروج الاسلام» The Spirit of Islam‏ أنَّ العبودية SAIS‏ من 
العادات الماقبل إسلامية وأن الاسلام صبر علیها مرحلياً نقط. وهناك مسلم آخر هو 
سيد أحمد خان ذو النفوذ الواسع بقول في بحثه: CIbtal-i Ghutamiy‏ الذي صدر سنة 
3ء Lal‏ عن العبودية في الإسلام: BL‏ الإسلام يحرم العبودية استناداً إلى الآية 4 
من سورة الشورى: لتاق اتوت ونان الي BES‏ م۲۱ 


إلا أن العبودية في الإسلام لم تكن: وهذا ما نود تأكيده مر آخری: حالة 
غير قانوتية WL,‏ جزءاً من البنية الاجتماعية الني أرادها محمّد والني تعبر في 
شكلها الهرمي المؤلف من سادة وعبید: من الناحية الأولىء عن العلاقة بين الله 
كسيّد أعلى وعبيده البشرہ والتي تساهم؛ من الناحية الأخرى» في جريان القوّة 
الستمدة من الله القرّة التي یملکها البعض ویستطیع البعض الا خر الوصول 
إلیھا عن طريق الخضوع. . ولذلك ليس من باب المصادفة SF‏ العبید بالات صعدوا 
في الإسلام مراراً وتكراراً إلى أعلی المناصب كضباط أو كخدم في بلاط الملوك 
ثم فطعوا في نهاية المطاف صلتهم الأخيرة بأسيادهم وأسسوا ممالك خاصة بهم 
كما فعل: على سبيل المثال» الب تكين مؤسس الدولة الغزتوية الذي كان مملوكاً 
iss‏ انخرط في سلك الحرس السامالي وترفى حتى أصبح حاجب الحجاب؛ 
وغيره من الأبطال المسلمین الآخرين أو المحاربين القدماء الذين كانوا عبيداً 
ie‏ 
بيد ان اعظم أهمية تاريخية توصل إلیھا العبيد تلت في أسرة المماليك الذين 
كانوا ضباطاً عند الأبوبيين ثم استولوا على الحكم وظلّوا مسيطرين على مصره وفي 
بعض الأحيان على سورية: أكثر من 250 عاماً. ولقد أصبح اسمهم الذي يعني «العبد» 


(1) بروتشقيغ: المصدر نف, 
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اسماً للافتخار وكان الأصل العبودي شرطاً للجلوس على العرش وللمشاركة في 
السلطة المملوكية. أمّا أبناء المماليك الذين اختاروا أن يكونوا أحراراً فقد كانوا 
يحرمون من الحكم. كان المماليك يجندون من يحتاجونه من الرجال من عبيد 
جددہ في بادی الأمر من الكومانيين وفيما بعد من الشركس الذين كانوا يخطفونهم 
وهم صبية من بلدانهم الأصلية في جنوب روسيا وبلاد القوقاز ويأخذونهم إلى 
مصر حيث كانوا یرون في الثكنات العسكرية أو في مدارس تأهيل الضباط. أي 
نهم بدلاً من التخلي عن أصلهم العبودي في لحظة توليهم الحكم فقد حافظوا 
عليه وحشروه وعبروا بذلك عن مبدأ المشاركة عن طریق الخضوع بأجلى صورة 
لها لا بل وكما في رسم كاريكاتوري مشوّہ ”'. ويُذكرنا هذا النظام بما At‏ 
«دفشیرمه» أي التجنید الاجباري للصبيان المسيحيين في مناطق الحكم العثماني 
ثمٌ تربیتهم ليصبحوا قوات خاصة تحت تصرف الباب العالي» أي AG‏ «يكى 
چری» wD‏ 

محمود وأياز- السيّد والعبد كعشيقين: 

تفيد الروايات المتناقلة بان محمود الغزنوي فاتح الهند وواحداً من 
الفاتحین المسلمين والذي كان يُدمّر المعابد والأديرة البوذية بلا شفقة أو رحمته كان 
له عبد بصفة ضابط وعشيق. ونحن لسنا هنا في صدد الحديث عن الجوانب الجنسية 
لهذه العلاقة المثلية بل ما يهمنا هو كونها مثالاً نموذجياً لقانون «المشاركة عن طريق 
الخضوع». ذلك OT‏ أياز یخضع لسيّده بمنتھی الخشوع والاحترام. وحبّه له يصل إلى 
درجة أله یتمنی لو يكون طريدته في الصید أن یکون هد لهام : 
عبداً قام محمود بقتله©. ولكن محموداً أيضاً متعلق به ومأسور بخصاله وله مدخل 


ام هارمان تبذة واضحة عن تاريخ السماليك في : 
Haarmana, Der arabische Osten im spaten Mittlalte (1250-1517),‏ 
(2) انظر میناج: «دفشيرمهة» في الموسوعة الإسلامية 
Ritter: das Meer der Seel, 306, (3)‏ 
Riter 4)‏ المصدر نفسه: ص338 AIS‏ 
Ritter (5)‏ المصدر تقسه ص 367. 
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سري إلى غرفہ''' لا بل بلغ به الوجد مرّة إلى درجة أنه قدم عفوياً لأياز مملكته 


وجيشه لکن العبد رفض العرض بمنتهی LEN‏ قائلاً: «ماذا أفعل بهذه المملكة؟ فنظرته 
gD)‏ نظرۃ محمود) هي بالنسبة لي مملكة OS‏ كان محمود وآیازیعتبران عشیقین 
مثالبين” ويعتبرهم فريد الدين عطار رمزاً للعلاقة بين الإنسان والله بالمنظور 
ة - ولكتّها الأكثر شهرة - من الصداقات الذكورية 
الكثيرة المشابهة؛ أو بتعبير أكثر دز من العلاقات بين ممثلي القطبين الأفصّيين من 
المجال الاجتماعي: الحكّام والعبيده الملوك والمتسولون يظهرون متساوين في 
الخضوع المشترك للحب - وهي حالة خاصة من خضوع جميع المؤمنين لله وخضوع 
جميع الصوفيين لمحبة الله , 


0 - «الزنادقة, المسلمون؛ 

إذا ما كان الخضوع المشترك لله يوحد الطبقات والفثات الاجتماعية المختلفة 
ويلغي جمیع الفوارق: وان کان هذا الإلغاء لم يتحقّق فعلاً على أرض الواقع - ولکن 
هناك قصصاً fc‏ عن هذا التوقع الذي لاشك في ات SBT Sis aS‏ 
عدم الخضوع كان يعني على الصعيد الفكري اللعنة أي الوسم ب«الكفر» و«الزندقة». 
ولهذا الوسم عواقب قانونية. إذإِنَ الشريعة تفرض عقوبة الموت على المرتدٌ عن الإسلام. 

وقد وضع الغزالي في كتابه افبصل التفرقة بين الإسلام والزندقة» شروطاً قیقة 
Glad‏ هذا الوصم. وكا آشرنا سابقاً يلعب بهذا الخصوص تعبيران دوراً حاسماً: 
الإجماع والتاویل " بصرف النظر عن المسألة الصعبة والمختلف عليها حول كيفية 
إثبات الإجماع فهو ينطلق من المبدأ الذي جاء في العديد من الأحاديث النبوية BN‏ 


Ritter (1)‏ المصدر تسه ص 332. 
Ritter (2)‏ المصدر نفس ص 336 

Ritter )3(‏ المصدر نفسه؛ ص 371 

Ritter (4)‏ المصدر نف ص425؛ 518 

(5) انظر أيضاً الفصل الثالث عشر البند 4. 

Bello: The Medieval Islamic Controversy Between Philosophy and Orthodoxy. (6) 
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الأئة المسلمة لا يمكن أن تجتمع على ضلال(. ولذلك Sy‏ التوصل إليه 
بالإجماع يبقى صالحاً. | وقد يكون هناك اختلاف في الراي حول يعض التفاصيل. .ولکن 


سیر الهم الثاني فهو الأويل. فبواسطة التأويل حاول الفلاسفة التوفيق بين 
أفكارهم وما جاء في القرآن والغزالي يميز هنا بين التأويل المتعلق بتعاليم إسلامية 
أساسية والتأويل المتعلق بأمور أقل أهمية. وعلى آي حال Sp‏ التاویل غير جائز Vd‏ 
عندما يكون هناك دليل «قاطع؛ على all ST‏ المقصود لا یمکن أن يكون بمعناء 
الحرفي الظاهر. كما of‏ التأويل لا يجوز أن يقوم به الا النخبة المؤهلة والمختصة 
بالفکر النظري. وإذا ما حصل اختلاف بین تأويل التصوص Ba‏ الأساسية والتفسير 
الذي یتم التوصل إليه عن طريق الإجماع Sp‏ صاحب التأويل المنحرف يُدان بتهمة 
الزندقة ويُعاقب على هذا الأساس. 

لکن هذه الحالة بالضبط يراها الغزالي عند الفارابي وابن سينا في ثلاث نقاط' 
بکلمات أخرى فإ المتهم بوصم VBI‏ عي لنفسه مکانة اجتماعیة اقفر 
لا یستحقها. 

وجهت كثيراً بشکل خاص تهمة الزندقة في القرون الاسلامية الأولی لأتباع 
المانوية المزعومين أو الحقیقیین *اواشهر شخصية بينهم الأديب الكبير ابن المقفع: 
أحد رواد الدب النثري العربي والمترجم من | البهلویت الذي توفي على أثر قطع 
يديه ورجعليه 7 *. لمل الدافع الحقیقي لته كان شیتا آخرء أا تهمة الزندقة فكانت ذريعة 
لا اتی لکن العقوبة كانت مطابقة للتهدید الذي جاء في القرآن Pris SCS]‏ 


رہ 


(1 ذكروتضنيف هلم الأحاديث عند Bello gly‏ المصدر نفس ص35 
(2) سورۂ النساہ الآية 115ء 

(3) بیلّو؛ المصدر نف ص29 - 60 

Vajda: Les Zindigs en Pays Islam au début de la periode. (4) 
غابرييله: ٥ابن المقفع»؛ في: الموسوعة الإسلامية‎ )5( 
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is‏ و 

الشروحات المذكورة أعلاه» ومهما كانت انتقائية في كثير من الاحیان» تعطينا 

ے كاي عن هر البنیة المجتمعية الإسلامي. كانت الدولة الإسلامية كياناً اجتماعياً 

تستمد شرعيتها من الله. وكان للمواطن الفرد الخيار في أن يشارك 

في هذه القرّة عن طريق الخضوع أو يرفض المشاركة وينعزل عنها وبذلك يعض 

وجودہ لخطر الإبادة الجسدية. وهنا تتجدّر أيضاً الصعوبة في إقامة نظام ديمقراطي 
ناجح في البلدان الإسلامية التقليدية. 
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الجزء الثاني 


العلوم وشرعنتها الذّينيُة 
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الفصل الرابع 


العلوم في دائرة القرآن 


35 نذگر SLE‏ الإسلام LEY‏ إحدى أعظم الثقافات المكتوية في العالم 
وحسب بل إن هذه الثقافة الكتابية وما نجم عنها من إنتاج هائل للكتب ذات متشا دینی 

pak‏ مباشرة. «الکتاب» . أي القرآن كتاب الوحي۔ الكتاب المقدّس. 
و أھل الکتاب؟ هم الذين لديهم كتب مقدّسة. وهذه الأخيرة تتزل بدورها من «الکتاب 
البدتي الأوّل؛ المُسمّى في القرآن th‏ الكتاب» oe‏ الج ا ا وت 
سماوية تحتوي على نصوص الوحي وعلى مصاثرالبشر . أن AS‏ السبورة أو 
re TRE‏ مو دک و ری اه 
الوث السماوي والارضي في هذا المجال. في سورة العلق يظهر الكتاب القدسي 
والقراءة القدسية وأداة الكتابة الإلهيّة؛ ay‏ يزيد من أهمية هذه السورة ها النص الأول 
الذي نزل به الوحي على محمّد. 


Ap‏ رَبك الم لوه HTS‏ بن کیم BGG‏ الى ع بره کر 
ves‏ 


ومن الآيات الأخرى الجديرة بالملاحظة الآية التالية 


(2) سورة العلق الآيات 1۔5 
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ORS ات تکیت امد‎ sie 
کل کتابة في الإسلام ملتصق بها شيء قدسي. . ويتجلّى هذا أيضاً في ان‎ Sp وبذلك‎ 
کل کاب وکل رسالة وكل وثيقة ی كان مضمونها رحتیاشعر الفا باش يدا بنا‎ 
النص التالي‎ a یی البسملة أي بعبارة «بسم الله الرحمن الرحيم؛ التي تشير إلى‎ 
ينتمي إلى البيت المقدس.‎ 
يمكن تقسیم العلوم التي ازدهرت في العصر الوسيط الإسلامي إلى علو‎ 
العلوم التي تبحث في القرآن والحديث‎ 0 
واللاهوت والفقه الإسلامي. أمًا العلوم الدنيوية فهي العلوم التي کان العرب أنفسهم‎ 
يسمونها آنذاك «علوم القدماء» أو«علوم الأوائل» حیث كان المقصود ب«القدماء»‎ 
عندما نتحلّت عن‎ Lal و«الأوائل» الإغريق بصورة رثيسية» كما هو الحال عندنا‎ 
«العصر القديم؛ نعني؛ إذا لم تكن هناك أي إضافات أخرىء العصور القديمة‎ 
Be سی في أيام الإغريق والرومان. هذه التسمية تميّز العلوم المذكورة‎ 
Of العلر. م التي انبثقت عن الانشغال بالقرآن بحيث‎ as يى «علوم العرب»‎ 
مت يتطابق إلى حذٌ بعيد مع التقسيم الذي اعتمدن نحن إلى علوم‎ 
سو‎ E ولكن‎ ٠ اليوية‎ 
عن الانشغال بالقرآن»‎ Lal ابتقت‎ 


لکتها ليست «ديبة؛ كالعلوم القرآنية. - 


تمثل العلوم بمعنى اللموذج الفكري المستعمل في هذا الكتاب» «قدرات» وهذا 

يعني BY ST‏ من طرح السؤال عن العلاقة بين قدرتها والقدرة الكلية الإلهيّة وبالتالي 
ژال عن شرعيتها وحقّها في ال والازدهار في البيث الإسلامي المقدّس. وهكذا 
ينمل في أن العلوم الفرآنية لا تحناج إلى البرهنة على حقها 
في الرجود لأنَّ هذا الحق متوفر بصورة مباشرة بالموضوعات التي تبحثها. آگا العلوٍ 
الدنيوية فوضعها مختلف. thy‏ على مصدرها من وسط وثني كانت تمثّل تحدیاً كبيراً 
9 بات الشرعية منذ البدء. كما أن المنحى الإسلامي كان 


(1) سور لقمانء الآية 27 
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يحرص منذ البدء ‏ وھذا آمر متوقع وطبيعي ۔ على إعطاء العلوم الوثنبة في الأاصل+ 
على المدى الطويل بشيثاً بغة قدسية أي أسلمتهاء وهذا يعني إخضاع قدرتها 
الدنيوية لقانون القدرة الكلية الإلهبّة. وبالفعل تحقّقت خلال عملية دامت عدّة قرون 
أسلمة معظم هذه العلوم وبالتحديد في JS‏ مكان كان فيه الأمر يتعلّق بمادة قابلة للنأويل 
والتفسير وليس بمادة مجرّدة كمادة الرياضيات مثلاً. هذه العملية هي مرضوع تأملاتنا 
التالية. ولکن قبل ذلك سئلقي الضوء باختصار على علم اللغة العربية والعلوم SAAN‏ 
من ناحية مقدرتها. 

هذا التشخيص المُشار إليه أعلاء ناجم عن الفهم الفرآني لكلمة الذي 
يعتبر هنا نقيضاً لمرحلة ما قبل الاسلام. أي لما Aad‏ ف في القرآن «الجا والذي 
يعني بمنتهى الوضوح العلم الموحى به من اللہ أي العلم الديني المقدّس. صحيح أله 
وجد ولم يزل يوجد مسلمون يفهمون Le‏ القرآن المسلمين على «طلب العلم؟ CL‏ 
بالمعنى الواسع» تشجيع على طلب العلوم الدنيوية أيضاً ويعتبرون فهمهم هذا الفهم 
الصحيح والملزم. لکن الاتجاه المتشدد لدى ELH‏ والشيعة لم thy‏ بهذه الرؤية. 
فالعلم» حسب مفهرمهم عبر عنه الفقبه الإسلامي الواسع التفوذ الحنبلي ابن تيمية 
(1263 کہ سي بالجملة التالية: «العلم الموروث عن النبي 5 فإنه هو 
يُسبّى علماء وما سواہ إما أن يكون علماً فلا يكون Lat‏ وإما أن لا 
يكوة لهو شتی به و کانمن وی کوٹ في مات محمد هه 
مايختي عته مما هو مثله وخير مه( 

وقبل ابن تيمية بقرن من الزمان قال المفگر الأندلسي ابن غربي (1165 .1240( 
الذي ا من أكبر المفكرين الصوفيين في الإسلام شيعا Whe‏ قفي رسالة إلى 
الفيلسرف فخر الدّين الرازي كتب يقول: 

«ريبغي للمافل أن لا يطلب من العلوم إلا ما تكمل به ذاته 
انتقل وليس ذلك إِلّا العلم بالله تعالی من حيث الوھب والمشاهدة 
مل نما يحتاج إليه في عالم الأسقام والأمراض: فا اتقلت إلى عالم ما فيه مرض 


GoldziberStellang Der Alten Islamischen OrthodoxieZu Den Antiken Wissenschaften, 14. (1) 


159 


ولا سقم من تداوي لذلك العالم فالعاقل لایسعی فيه من حيث أن لا یکون لخبرہ وان 
من طريق الوھب کطب الأنبياء عليهم الصلاة والسلام فلا يقف معه وليطلب العلم 
باش وكذلك العلم بالهندسة إنما تحتاج إليه في عالم المساحة فإذا انتقلت تركته في 
عالمه ومضت الفس ساجدة ليس عندھا شيء وکذلك الاشتغال بكل علم تتركه النفس 
عند الانتقال إلى الآخرة فينبغي للعاقل أن لا يأخذ منه إلا ما متت الحاجة الضرورية 
إليه وليجتهد في تحصيل ما ينتقل معه حيث انتقل وليس ذلك إلا علمين خاصة العلم 
باه والعلم بمواطن ال خر 
ممثلان بارزان للمعسکرین اللذین فيما عدا ذلك متخاصمین غالبا وهما معسکر 
الفقه الاسلامي ومعسکر التصوف الاسلامي؛ بظ 
hes‏ الأمر بمكان العلوم الدن هذا المو تجاه العلوم كان موجوداً في الدوائر 
الإسلامية التقية منذ || ض نفسه في أواخر العصر الإسلامي الوسيط لکن لم 
يحل دون ازدهار العلوم مدى Ble‏ قرون. 


1 - علم اللفة: 


علم اللغة العرية بح ذاته ليس دنب ولكن له صلة بموضوع Ad‏ د 
الغرنية أصبحت الغة Ladi‏ ال الوا الذي نزل به الوحي: ویعبّر القرآن نفسه عن 
وكلام اش إذ يذكر 1 تسعة مواقع أله «قرآن عرہ 20 


رید pol‏ و 


(1) رسالة إلى الإمام الرازيه ص21 وما بعدها. 
(2) سورة یوسف الآية2. 
سورة الرعد الآية 37. 


(5) سورة الشعراء الآية5و1 


i‏ و 


رہ 


1 توق ف التير 006 و ساوت انلس 
تقلت 74 لکن قدسیتها واصطفاء‌ها یتجلیان في تصورات عادية أيضاً کالتصور 
Ug‏ لغة الجن والتصور بأنّها لا يمكن أن تصبح مسيحية (١تتنصر»).‏ 


وبالفعل SY‏ اللغة العربية لغة عجيبة . فهي تبدو؛ من الناحية الأولی» عجيب 
في بنيتها الزخرفیة المنتظمة التي تحدّد سميعاً التراكيب المجردة للفن الإسلامي ذي 
الطبيعة الموجية المتكررة. كما نها من الناحية الأخرى؛ تبدو عجبية في الكم الکبیر 

من إمكانات التعبیر فيها ومن ضمن هذه الامکانات - وهذا مهم بشكل خاص بالنسبة 
لبحثنا - غناها بصورة غير عادية بوسائل التعبير عن كلمة «المقدرة)» وهذا ليس فقط 
على الصعيد الدلالي وإنّما أيضاً على الصعيد النحوي. إذ lg‏ خلافاً للغات 
الإندوجرما: نذكر في هذا الصدد كحالة متطرفة اللغة الا ات المعاني 
المزدوجة وحیث يمكن أن تکون اللفظة الواحدة اسماً وصفة وفعلاً في وقت واحد - 
لها مع يقية اللغات السامية الأخرى - شكل متمیز بصورة خاصة وهي غیة بالاشکال 
النموذجية المحدّد: التي تتجاوز وظيفتها الدلالية إلى حذٌ بعيد التمييز المجرّد 
بين أصناف الكلمة. فهناك صيغ مكتفة للفعل كما للاسم وبالتحديد للصفة - صيغ 
JRE‏ عن طريق إملاء الحروف الجذرية الساکنة التي dis‏ على المعنى بحروف صوتية 
مختلفة وكذلك بعناصر ثابتة أخرى. على سبيل المثال» تشديد الحرف الساكن الأوسط. 
وهكذا تشير النماذج على وزن UU ya‏ «فعًال؟» A Sin‏ «مفعال»: إلى تكثيف الصفة 
أو العمل؛ على سبيل المثال: جهول (جاهل Me‏ قهّار (قري Che‏ ومنتصر) صدّيق 
(صادق بصورة مطلقة) مزواج (كثير الزواج). ولا نحتاج إلى التأكيد على أنَّ الانشغال 


(1) سورة طہ الآية 113 
@ سورة الزس BAN‏ 
( سورة فصلت. الآية 3 
0 سورة الشوری الآية 7. 
© سورة الز 
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بهذ اللغة كان عملاً يستحق ير. وكان هذا الانشغال یجلب أيضاً لصاحبه مكانة 
اجتماعيةء US Ler‏ في المقدرة الاجتماعية . ولذلك ليس من باب المصادفة BV‏ كثيراً 
من كبار علماء اللغة العربية وواضعي المعاجم وعلماء النحو في العصر الوسيط کانوا 
من أصل فارسي. 

علاوة على ذلك هناك أخرى جديرة بالملاحظة بالنسبة إلى وجهة نظرنا 
وهي أنَّ علم اللغة العربية تمكن في وقت مبكر من حماية الشعر العربي القدیم ذي 
لطع تن على وج سوم من لبد على لم من ال ما سری لاح 
بعض الأقوال المنسوبة إلى محمّد التي ت تستهجن الشعر والشعراء والتي كانت أكثر من 
كافية لتبرير هذه الإبادة من قبل المتطرفین دينياً. وكانت الحجّة غير القابلة للر لإنقاذ 
الشعر العربي القديم والعناية به تكمن في أن هذا الشعر كان | الوحيدة المتوفرة 
من ال العرية من فر ا قبل AM‏ ولتي لا نی عنها مفهم SETA‏ 


اجتماعية مرموقة برعايته والعناية به لم تعد مكانته موضع شك أو تساؤل. وإِلّه لمن 
تناقضات الغريبة أنَّ شعر تلك الحقبة التي يُسميها القرآن «الجاهلية» يصنف» حسب 
الرأي السائد في العهد الإسلامي. بالّہ شعر لا يُجارى وبأنّه قدوة لا يمكن بلوغها. 
وبذلك كان الشعر الجاهلي قد انصهر في ذلك الحکم من القیم والتصورات BM‏ 
الذي تشگل في مطلع العصر الإسلامي وتبلور حول التقاليد المتجمدة والتي لا يجوز 
مساسها. إلا أن إضفاء مثل هذه الصبغة على الشعر الجاهلي لم یکن مفيداً بالنسبة إلى 
تطور الشعر العربي بل ساهم جوهرياً في السقوط المبكر لهذا الشعر في مطبٌ استجرار 
الماضي. 


2- كتابة التاريخ: 


في البداية حدثت في كتابة التار: 
علم اللغة يمكن وصفها. إلى درجة معي 


عملية تحرر مشابهة لتلك التي حدثت في 
ہاٹھا الكتابة بطریقة دنيوية. فبينما انصرفت 


(1) ابن رشيق: العمدة في صناعة الشعر ونقدہ: الجزء الأرّلء ص30 


162 


کتایة التاريخ في البداية إلى الانشغال بحياة محمّد واعماله ثمٌ بعد ذلك باعمال 
معاصريه وخلفائه ویفتوحات وانتصارات الجيوش الإسلامیة: a‏ حقل الرؤية فيما 
بعد ليتجاوز حدود التاريخ الديني. ٠‏ إذ إن الاهتمام انصبٌ Lal‏ على تاريخ شبه الجزيرة 
العربية قبل الإسلام نم على تاریخ الشعوب الأخرى وعلى تاريخ البشرية بصورة 
عامة منذ آدم (1 "مع ذلك بقيت الفكرة دوماً نأ وی ذات منطلق ديني ay‏ الاهتمام 
على علامات («آیات») القدرة الإلهّة التي يتكرّر ذكرها كثيراً في القرآن والتي تظهر 

في سياق التاریخ وفي دورة الطبيعة. وهذه الآيات هي « ينبغي أخذ العبرة منها 
Gey)‏ 


وهكذا صارت بعض کتب التاريخ أو کتب الذكريات تحمل أحياناً هذا العنوان» 
نذکر منهاء على سبیل المثال» كتاب التاريخ الكبير لابن خلدون «كتاب العبر» أو 
مذکرات الفارس السوري ULL‏ بن متقذ (1095۔1188) «كناب الاعتبار». ضمن هذ 
الإطار كان من الممكن أ الاهتمام على أمور مختلفة جداً. الشيء الحاسم هو 
أن كتابة التاریخ کانت» بسبب منشٹھا الديني وبسبب دوافعها ‏ المعلنة أو الضمنية. 
كتاريخ إسلامي مبارك لم تكن في حاجة إلى شرعنة صريحة ولذلك ازدهرت Lal‏ 
على مر القرون في جميع البلدان PLAY‏ وهكذا جاه» على سبيل المثالء قي 
الكلمة التقديمية لکتاب «مروج الذهب ومعادن الجوهر» وهو تاريخ موسوعي أله 
المسعودي في القرن التاسع ما يلي: 

PN صتفنا كتابنا في أخبار الزمان؛ وقدَّمنا القول فيه في هيئة‎ Up بعد‎ th 
ومُدُنها وعجائبها وبحارها وأغوارها وجبالها وأنهارها وبدائع معادنها واصناف مناهلها‎ 
وأخبار غياضها وجزائر البحار والبُحيرات الصغار: وأخبار الأبنية المعظمة والمساكن‎ 
وذكر شأن المبد! واصل النسل وتباين الاوطان؛ وما كان نها فصار بحراً وما‎ 
ذلك‎ they کان بحراً فصار برا وما كان یر فصار بحراً على مرور الأيام وكرور الدهور,‎ 
وسيبه الفلكيّ والطبيعيّ؛ وانقسام الأقاليم بخواصٌ الكواكب ومعاطف الأوتاد ومقادير‎ 


Radke: Das Wirklichkeitsverstindnis islamischer Universalhistoriker. (1)‏ 
(2) المسعودي: مروج الذعب: الجزء الاول» ص9 وما بعدها. 
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النواحي والآفاق: وتباين الناس في التاریخ القدیم واختلافهم في بدئه وأوليّته من الهند 
وأصناف الملحدين وما ورد في ذلك من الشرعيّين وما نطقت به الكتب وورد على 
الدیانین. 

ثمٌ نا ذلك بأخبار الملوك الغابرة والأمم الداثرة والقرون الخالية والطوائف 
البائدة على اختلاف أجناسهم وتغاير أثواعهم واختلاف أديائهم؛ وما مضى في أکناف 
الزمان من حِكَمهم ومقائل فلاسقتهم وأخبار ملوكهم وأخبار القیاصر إلى ما في 
تضاعيف ذلك من أخبار الأنبياء والرّسل والأتقياء إلى أن أفضى الله بكرامته وشرّف 
پرسالته محمّداً HES‏ فذکرتا مولده ومنشاه ومبعثه وهجرتّه ومغازيّه وسراياه إلى 
أوان وقاته» ثم نُصال الخلافة واتساق المملكة بزمن زمن ومقاتل من ظهر من الطالبئين 
إلى الوقت الذي شرع فيه تصنيف كتابنا هذا من خلافة المي لل أمبر المؤمنين وهي 
سنة اثنتين وثلائین وثلاث Oita‏ 
3 - العلوم القرآنية: 

تدور العلوم القرآنية حول فهم النصوص المقدّسة وتشمل؛ إلى جانب علم اللغة 
العربية والعلم المعجمي والتاريخ الديتي؛ عدداً من العلوم الكبيرة المشهورة المهتمة 
بالشؤون الإسلامية والتي ستلقي فیما يلي الضوء باختصار على أهمها: 


أ - تفسیر القرآن: 


في تفسير القرآن يتعلّق الامر في بادی الأمر فقط بالمعنى البسيط والواضح للنص 
والذي اعتاد الناس على تسميته المعنى «الظاهر» والذي كان التفسير القرآني المبكر 
یھٹم به وحده حصراً.مع نشوء الصوفية والتیارات المتأثرة بالغنوصية كالإسماعيلية 
وغيرها تشکل تفسير للنص القرآني يعتمد بصورة متزايدة على المعنى المجازي المخبا 
خلف المعنى المعجمي للنص سمي المعنى «الباطن». وفي كثير من الأحيان لم یقتصر 
الامر على معنى باطني واحد. فحيث كانت تنفتح بوابات التفسير المجازي سرعان ما 
كان المطلعون على الس يكتشفون العدید من المعائي المخبأة في النص. بقي التفسير 


(1) المسعودي. مروج الذعب؛ Ao‏ 


اللغوي التاريخي القديم معتمداً بصورة رئيسة عند BEIT‏ وسمي «تفسير». أمّا التفسير 
المجازي للنص والذي شاع لدى الصوفيين والشيعة والفلاسفة والمحدثين فقد سمي 
«تأويل» وظلٌ السُّنّه ينظرون إليه على وجه العموم بعين الريبة. 

وتجدر الإشارة إلى أنَّ القرآن نفسه يتحدّث عن مبداین للتفسير لكي يتقي مسبقاً 
المحکمات» والآيات 
«المتشابهات». لکن القرآن لم يذكر بطبيعة الحال أي آیات تتمي إلى هذا الصنف أو 
.هنن هناك آيات لا يعرف معناها الدقيق إلا 
یم الككب وَأ 
oss al‏ وی قاط 
اج ge]‏ 4" . 

لهذه ١‏ ضان. فمن الناحية الأولى تترك باب التفسير مفتوحاً أمام لیات 
الصعبقہ UES‏ من الناحیة الأرى تسحب هذا افير من آولك الذين لا یراعون 
إجماع ۳ وهذا يعني في التعبیر الذي استعملناه في هذا الکتاب: تجاه تدخل 
مقدرات غير مخرّلة ومنهاء على سبيل المثال؛ التفاسیر العقلائية كالتي قام بهاء 
المعتزلة والفلاسفة الأرسططاليون» وضعت في الکتاب المقدّس (القرآن) نفسه لوحة 
تحذیریة استند إليها فيما بعد الحماة الأصوليون للتفسير الذي یعتمد المعنى البسيط. 
المبدأ الثاتي للتقسير المنيوض عليه في القرآن هر ميدأ الخ وهو یستتد 
رت : أله عق گل شیر 

کی ج20 . ولكن متی یجد الله ضرورة للقيام بمثل هذا التصحيح الذاتي؟ كان السبب 
الأول المجرى العملي لنشاط محمّد وتطور دعوته التي تطلبت؛ بعد توليه في المدينة 
قبادة جماعة متنامیة باستمرارء اتخاذ قرارات لها صفة القانون. ومن الناحية 
الأخرى نجمت عن الدور الجديد للنبي ضرورة التربية الانضباطية الأكثر صرامة. 
ولذلك وضعت الآن عقوبات ومحظورات. 


TAMA pe سورة آل‎ (D 
.106 سور البقرق الآية‎ (2) 


165 


من لا امن على ذلك تطور تحريم الخمر: ففي بادئ الأمر لم يكن 


والعسل وما 3 
ale 3 1‏ الال مع الآية 219 من سوه 
ع اونمآ فيد ين ٠ gS‏ ولكن Ses‏ 


بى المسلمين: 

هذه العادة ZN‏ را 2 ما و SAS easiest‏ 
ماک . 

ولكن أخيراً حدثت الإدانة الكاملة لشرب نے سو التالية: Ge‏ 


AS تخ‎ 


0 في مال هذه الحالات عندما تكون هناك نصوص إلهية مختلفة متناقضة 
تصح الآية التي نزلت آخراً. 

وكان مهما أيضاً لکل تفسير الاعتقاد الوثيق SOL‏ وحي هو توجيه من الله لحالة 
راهنقد آي dl‏ التعییر الاختصاصي للتفسير الإسلامي؛ له اسبب». 

وكان البحث في «أسباب النزول» ي يعني دراسة تاریخ الفترة المبکرة من العهد 
الاسلامي: وهته | تن رش لاست واممله وم نش فا یوصف 
المعارك والقتوحات التي خاضها محمّد وأصحابه («المغازي»). ولکن وبما أن الآيات 
القرآنية هيه + حسب الرأي الإسلامي» آزلية المئشأ ومع ذلك تتعلّق بأحداث جرت في 
Se‏ ولد Nig‏ يعني أنَّ هذه الأحداث أيضاً يجب أن تكون مرسومة منذ الأزل 
ومحدّدة الیم القدرية في الفکر الد يني الإسلامي ناجمة بالضرورة عن هذه 
الفرضية الأساسية في التفسیر كما ان التعاليم القائلة بان کل وحي له سبب مباشر 
وملموس لم USE‏ حال إلى الاستتاج الذي اول ما يخطر على البال وهو ان هذا 


17 سور التحل: 
@ سورة النساء الآية 43. 
GD‏ سورة المائدة الآيتان 9۱-90 


الأمر أو التوجيه له صلاحية مرتبطة فقط بالفترة الزمنية التي نزل قيها. وهذا الاستتتاج 
صار فيما بعد أحبولة لمفكر إصلاحي حدیث'''. 
تو التذكير مرّة أخرى بالوظيفة المؤكدة أعلاء كلام القرآن 
البشرية وبالتالي كأساس لشرعنة أي قرار gly‏ فعل: وخاصة عندما 
تجديدات. وسنری عندما نتحدث عن العلوم والفنون WE‏ على te‏ كيف أن الق 
يعتبر معیاراً مؤيداً أو مضاداً لحمّها في الدخول إلى البيت المقدس وبالتالي لحمّها في 
أن تحظی بالعناية والتشجیم. لکن القرآن یشکل Lal‏ الاساس الذي يستند إليه الشرع 
الإسلامي والفقه الإسلامي. ولذلك لا عجب في أنَّ القرآن قد بقي حتی يومنا هذا 
موضوعاً للتفسیر والتأويل. فالفلسفة والصوفیق PU nally‏ والاتجاهات الشيعية 
لجأت إلى المعنى المجازي لتستنبط من الآيات القرآنية التعليمات اللازمة المناسبة 
لشرعنة صورتها عن العالم وفقهها وتعاليمها. فالمعتزلة» على سبيل المثالء ألغت 
بواسطة التفسير المجازي EB‏ شيء مناقض؛ حسب رأبهاء للعقل؛ وبالتحديد جميع 
الاوصاف البشرية لله رت مجازياً: :اید الله؟ تعني قدرته» واعرش الل؛ يعني جلالته 


® a 


في التفسیر القرآني الحديث هناك سعي إلى اعتماد التفسير المجازي لإلغاء ما 
Bole‏ ولاس اعد ادس ام تس سن 
الزوجات والثأر والعبودية. أمّا الجهود المبذولة إلى sea‏ داي PTA‏ 


الاکتشافات المهمّة التي حققتها العلوم الطبيعية الحديثة فهي مثيرة حقاً ولكنّها غير 
Ory‏ 
مقتعة 


ما العلم النقدي الملامس للنص القرآني نفسہہ أي الذي بطرح Lal‏ أسئلة عن 


5 انظر الفصل 14 البند‎ )1( 
انظر الفصل الرابع البند 3 الفقرةح.‎ )2( 
غولدتسيهر: مذاهب التفسير الإسلامي: ص360 وما بعدها.‎ )3( 
Goldziher, Die Richtungen der islamischen Koranauslegung. 
‘Wadd: Phenomena of Nature and the Quran; Balyon: Modem Muslim Koran Interpretation (4) 
(1880-1960), 88-97; Jansen: The Interpretation ofthe Koran in Modern Egypt, 35-54. 
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یجب 


نشوثه تاریخیاً: فهو غير موجود في الإسلام ولا يمكن أن يوجد. . ذلك ST‏ اقا 
ان يقي کلام ال الذي لا سی الموسى به باسطة جر بل إلى مد الذي له 


زنس 

ب - الحديث: 

لقد سبق وتحدّئنا عن أهمية الحديث كأساس مكمل للقرآن فیما يتعلّق بتشکل 
التعاليم ال الإسلامية. YY‏ ان علماء الحديث وجدوا أنفسهم في وضع مختلف 


جريا لبم . على أي حال في المرحلة الأولى ‏ لم يكن لديهم نص مقونن جاهر 
LY,‏ نصوص متناقلة شفهياً. كانت هناك روايات مقتضبة عن أقوال محمّد وعن 
تصرفاته وردود أفعاله يتناقلها أتباعه ذلك الرجل الذي يصفه القرآن بائہ EM‏ 
َة . لکن هؤلاء كانوا في هذه الأثناء قد انتشروا في ما لا يقل عن نصف الكرة 
الأرضية. ففي القرن الثالث بعد الرسالة المحمدية بدأ المرء» في ضوء التطور الرفيع 
الذي بلغته الكتابة وازدهار النشاط العلمي: يشعر بالحاجة إلى جمع هذه المادة النفيسة. 
ألم يقل النبي نفسه: «اطلبوا العلم ولو في الصین!؛'”' ؟ عندئق رحل علماء الحديث 
«في طلب العلم» وجمعوا محصولاً وافراً. أ إل ألم واجهوا منذ البداية أيضاً المشكلة 
التي لم يحلّها علم الحديث حتى يومنا هذا ألا وهي: : مشكلة الأصالة. 

ولد البخاري» أشهر علماء الحديث وواحد من آوائل هؤلاء العلماء وأهمهم؛ 
سنة 810 كحفيد لرجل فارسي. ومنذ أن كان عمره إحدى عشرة سنة بدأ بحفظ الأحاديث 
عن ظهر قلب؛ وفي السادسة عشرة من عمره ی مع أته وأخيه فريضة الحج وزار 
علماء الحديث البارزين في المدينتين المقدُستین مكّة والمدينة. وبعد ذلك توجّه إلى 
مصر وتجول بعد ذلك على مدى سنين طويلة في أجزاء واسعة من آسیا. ومن ما يزيد 
على ألف شيخ تلقّى الأحاديث التي بلغ عددهاء كما يُقال: 600.000 حديث. لكنّه اتبع 
طريقة صارمة في الاختيار ولم یضع حديثاً في مجموعته لا بعد قيامه بالوضوء والصلاة 


Wielandt: Offenbarung und Geschichte im Denken moderner Mustime, (1)‏ 
)2( سورة الاحزاب الآية 21. 
(3) حدیث يستشهد به ترا له غبر موجود في المراجع IM‏ 


168 


رکعتین. قد يكون العدد الهائل للاحادیث مبالغاً فبه له يشير إلى الأهمية البالغة التي 
وصل إلبها الحديث النبوي في زمن البخاري, صنف شيخنا الكمية الضخمة من 
الأحاديث حسب الموضوع ووزعها على 97 كتاباً مقسمة إلى 3450 
المؤلف على 7397 حديثاً. ولکن وبما OM‏ كثيراً منها يتكرّر تحت The‏ عناوین Sfp‏ العدد 
الصافي المتبقي بعد حسم المتكرر هو 2762 حديثاً. 
لما توفي البخاري سنة 870 كان يعتبر عالماً من علماء الحديث الكثيرين 

الآخرين. . ولکن سرعان ما اكتسب كتابه أعلى درجات الاحترام وأصبح عند ال أهم 
کتاب بعد القرآن. نها لم يحل دون نشوه مجموعات جدہ 0 
الأحاديث أكثر وأكثر. ومگا لا شك فيه أن كثيراً من الأحاديث 

لبيعها إلى المهتمين؛ أو لإضفاء صفة الشرعیة على الرأي الذي 8" 
كما ترى الیوم الدوائر الإسلامية م خرف ۔ «للکید على 
غولدتسيهر ٹزویر الأحاديث بصورة ثقدية 
إلى إضفاء صفة الشرعية ال ؟ وكان علماء الحديث في العصر 
الوسيط مدركين أيضاً لهذه الحقیقة لکن المعيار الذي طبّقوه للتحقق من أصالة 
الحدیث: أي من صحتہ لم يكن موجهاً إلى المضمون وإنما إلى سلسلة الاسناد. كان 
ما يُسمّى «الإسناد». أي سلسلة الرواته هو الذي يمنح الحديث أصالته أو ما يمكن أن 
لسمیہ حسب اللغة التي استعملناها في هذا الكتاب» «قدر: 
السلسلة شخصاً مشكوكاً في مصداقیتہ وُصف الحديث Ay‏ «ضعيف». أدّت هذه 
الطریقة التي تبدو لنا شكلية بحتة إلى نشوء «علم الرجال؛ كجزء هام من علم الحديث. 
وتجدر الإشارة إلى آن تسمية علماء الحديث هكذا ببساطة tle yh‏ تدل على قدرتهم. 
ولكن أية قرّة كان يملكها فعلاً علم الحديث فهذه مسألة ستتعرّض لھا مراراً عند 
الحديث عن الفئون والعلوم کل على حدة. 

كما علوم القرآن آنتجت علوم الحديث مؤلفات كثبرة بأحجام ضخمة جذاً. وهي 
العلوم التي تنظم الشكل الموحد لحياة المسلمین؛ حتى أدق تفاصيل الحياة اليومية 


Goldziher: Muhammedanische Studien. (1) 
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والعادات والتقاليد وغير ذلك. وقد ند العالم الإسلامي الحديث محمد أركون هذا 
الإدخال المحرج لتفاصيل الحیا: ليومية في المجال المقدُس ووصفه Me‏ من فده 
Sacralisation du banal <1,‏ «تقديس التافها' "ا لکن أركون فاته SF‏ هذا بالضبط هو 
المقصود أي ملء الوجود یکامله بالمعايير المقدّسة وبالاشکال المقدّسة التي يخضع 
لها الإنسان لكي بشارك ينال حصةء من المقدرة المتجلية فيها. 
ج - علم الكلام الإسلامي: 
بدأ علم الكلام الاسلامي تطوره بقرّة في Jb‏ الجدل التبريري التفنيدي. ففي 
ضوء اللاھوت المسيحي السكولاستي وما وراء الطبيعة الفلسفیة المٹأثر: جداً بالمنطق 
الأرسطي لم يكن من المناسب الثبات على صعید الإيمان البسيط. . ولقد شعر اللاهوتيون 
بضر ة استخدام الآلية نفسها في التفكير والمحاججة اي المنطق. . ولقد حصل لاهوتهم 
أيضاً على اسم يشير إلى هذا السعي ألا وهو: «الكلام» الذي يعني بالترجمة الحرفية 
«الکلام) أو «الحديث» ولكن يجب أن يترجم بكلمة «منطق» أو ریما «مناقشة». 
ولکن؛ من الناحية الأخرى سرعان ما تین العقل في مجال اللاهوت (أي 
علوم الدّين) له حدود BY‏ المسألة التي يتعلّق بها هي جوهر الله وأعماله وهي لا 
تنطبق عليها قوانين العقل. هنا يوجد فارق متميز تجاه اللاهوت المسيحي. فبيتما يدور 
اللاهوت المسيحي حول سر الثالوث المناقض للعقل سلفاً يدور الجدل في اللاهوت 
الاسلامي قبل کل شيء حول مسالة القدرة الإلهيّ المطلقة. ومهما بدت عقيدة الإيمان 
بإله واحد عقلائیة Op‏ المشاكل المرتبطة بالقدرة الكلية تبقى صعبة وغير قابلة للحل: 
ويتعلّق الأمر تحدیداً بالمسائل الثالية: 
1. كيف يجب فهم الصفات البشرية المنسوبة لله مراراً وتكراراً في القرآنہ أي 
الحديث عن وجهه ويديه والعرش الذي «يستوي علیه» وإلخ...؟ 
2۔ هل الله الخالق القادر على IS‏ شيء خالق الافعال البشرية أيضاً آم إل البشر يخلقون 
أفعالهم بأنفسهم؟ 


La Critique de la Raison Coranique, passim هنا رهناك‎ (1) 
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3۔ هل الخیر والشر قيم مطلقة راسخة في العقل أم قيم یتم التعرف عليها بقرّة الوحي 
الالهي فقط؟ 

4. هل يفعل الله بصورة مباشرة کل ما يجري في الطبيعة وهل يستطيع تبعاً لذلك في 
أي وقت خرق العلاقة السببية السائدة كما يبدو في الطبیعق أم إنَّ هناك ما يُستَى 
«الأسباب الثائویةہ أي ذاتية ملازمة لها؟ 


تسیر حسب قوان 

غالبية المسلمین. أولئك الذي ون أنفسهم من «أتباع 2551 والحدیث» 
يقدمون في جمیع هذه المسائل حجّة القدرة الإلهيّة المطلقة: أي إن الصفات SAM‏ 
المذكورة في القرآن يجب أخذها حرفياً. الله يخلق التصرفات البشرية لأنّه الوحيد 
القادر على ذلك. الخیر والشر ليسا خی ا العقل يقزر هكذا وإنّما فقط BY‏ 
الله يريد ذلك ولا اه أوحى بذلك مع العلم BL‏ العقل الالهي متفوق طیعاً على العقل 
البشري بقدر بُعد السّماء عن الأرض. ily‏ يستطيع في آي وقت تعطيل القوانين السائدة 
كما يبدو في الطبيعة لأنَّ الامر لا يتعلّق بقوائین ونما باعادة 
والحدیت» نادوا بالمقدر مسبقاً وتبنّوا الإفناء في قضايا الضمير الأخلاقي بدلاً من 
الأخلاق الفلسفیة ورفضوا ميدأ السببية في مجريات الطبيعة. 

أمّا من يسمون «المعتزلة؛ وهم أصحاب اتجاہ علم الكلام الإسلامي الذي كات 
له نفوذ واسع في النصف الأول من القرن التاسع؛ ققد کانوا يقدمون حججهم كاملة 
استناداً إلى العقل. وكانت مقولتهم العلا تنص على أنَّ لله لیس JS‏ القدرة Lay‏ الله 
متطابق مع مسلّمات العقل. إحدى هذه المسلّمات كانت بالطيع اه لا يمكن أن يكون 
هناك إلا إله واحد. ومن البداهة SE‏ هذا الإله الواحد لا يمكن أن تكون له أي نعوت 
بشرية. ولذلك قُهمت الصفات البشرية المتسوبة إلى الله في القرآن بالمعنى المجازي. 
ولكن من المهم بالمقدار نفسه كانت المطالبة SL‏ الله يجب أن يكون Vale‏ ولذلك 
سئوا أنفسهم - أي اصحاب هذا الاتجاه - «أهل التوحيد والعدل». لکن العدالة تتطلب 
بدورها کون الإنسان هو الذي یخلق تصرفاته» أي يجب أن یکون حراً فيما يفعله وقي 
ما لا يفعله. وا فإ یعاقب أو يثاب على أشياء خارجة عن اختياره الحر وبالتالي عن 
مسؤوليته. وبالإصرار نفسه تبنّى المعتزلة مقولة ان الخیر والشرٌ هما قيمتان مطلقتان 
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يدركهما العقل Sty‏ الله لا يمكن أن یقوم بفعل الشر ولا يمكن أن یعتبر في وحيه فعلاً 
أدركه العقل على أنه خير شرا أو بالعكس. واخیر اعترف غالبية المعتزلة بمبدا السببية 
الثانوية. كانت أعمالهم ونفوذهم ذات أهمية الغة بالنسبة لتقبل العلوم اليوئانية التي 
آثرت بترجمة مثات النصوص منها إلى اللغة العربية؛ وخاصة في ذلك النصف قرن 
الذي كان لهم فيه نفوذ واسع» أثرت على الخلافة يف" 
إلا لسنرسة A pall‏ تم chad‏ رض نفسها بل اتصرت مدرسة قریة من 
«أتباع )22 والحدیث» سمیت المدرسة «الاشعریة» نسبة إلى مؤسسها آبو الحسن 
الأشعري (260ه ‏ 324م). استخدم الأشعرية المنطق الأرسطي الذي أدخله المعتزلة 
وتعبيرات تعود إلى أرسطوء ]3 كانوا يسمون الله استناداً إلى التعبير الارسطي (Prima‏ 
causa‏ أي «السبب» الأول والوحید. ولکن فيتملیهمیتخلون عن العقل عق 
الأرسطي. فهم يقولون: : إن نعوت الله هي» من الناحیة الاولی؛ غير بشرية لکٹھا: من 
الناحية الأخری؛ لا يجوز فهمها بالمعنى المجازي لکن یدون كيف» یسا 
أن التصرقات البشرية خلقها لله ES‏ تصبح ملک للإنسان في لحظة لقيام بهاء الأمر 
الذي يعني؛ في نهاية المطاف: أنّها محدّدة مسبقاً. وفي واقع الأمر Sp‏ الوحي الذي 
عزوة بدر (عندما أسف المسلمون Se eae et‏ ای س الک 


وفي ما يتعلّق بسألة «الأسباب الثانوية» فقد نفی الأشاعرة وجودھا تماما مٹل 


المؤمنین الأوائل باسم فهمهم لوحدانية الله. وقالوا: بان وجود شبّب انوي إلى جانب 
الإله الواحد سيكون شكلاً من أشكال tL‏ اي نوعاً من القول بتعدّد ٠ RIN‏ على 
الأقل عندما يعتمد المرء على هذه الأسباب وحدها بدلاً من الاعتماد على الب 
الوحيد وحده. وبذلك انتقل النقاش حول السببية إلى موقف مركزي في التقوى 
الإسلامیق موقف يُطالب به القرآن مراراً وتکرار ألا وهو الاعتماد على الله أي 


Watt; Islamic Philosophy and Theology (1) 
17 سور الأنقال الآية‎ )2( 
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«التوكل». في كتابه «إحياء علوم الذّين' LI‏ الغزالي مدى جديّة هذه النقطة. في فصل 
«عن عقيدة التوحيد والتوكل على الله یقول: 

«وإنما يصدّك الشيطان عن هذا التوحيد في مقام يبتغي به أن بطرق إلى قلبك 
شائبة الشرك بسببين: احدھما الالتفات إلى اختیار الحيوانات. والثاني: الالتفات إلى 
الجمادات؛ آما | إلى الجمادات فكاعتمادك على المطر في خروج الزرع ونباته 
ونمانه» وعلی اليم في نزول المطر» وعلی البرد فر في اجتماع الغيم» وعلی الریح في 
استواء السفینة وسيرها : وهذا كله یر في التوحيد جَهْلُ بحقانق الامور». 

بعد ذلك يُشبّه الغزالي من يعيد إنقاذہ من الغرق في البحر الهائج إلى الریاح 
بالعبد الذي يعيد إعتاقه إلى الحبر والقلم اللذين كتبت بهما وثيقة تحريره» بينما هما 
ليسا سوى آداتین في يد المالك . وکما أن القلم في يد الکاتپ هي آداة عديمة الإرادة - 
الغزالي يُستعمل هنا التعبير القرآني «مسخر». كذلك بالضبط هي الشمس والقمر 
om‏ والغيوم والأرض خاضعة لأمر الله. «الله هو الكاتب كما تشهد على ذلك 

کک اٹ 1655 

بو نی لل اهام انریا لوق ی کا یچ 
الغزالي فيما يلي بصور مشابهة فهو يشب قصر النظر لدى ذلك الإنسان الذي لا يدرك 
قعل الله خلف كل شيء با لة التي Sa‏ على ورقة الكاتب وتعتقد أنَّ رأس القلم هو 
الذي يسود الورق لأنَّ نظرها لا يصل إلى إصبعه فما بالك إلى يده «وذلك لقصور 
بصرها عن مجاوزة رآس القلم لضيق حدقتهاء فکذلك من لم بنشرح بنور الله تعالى 
ohne‏ للاسلام قصّرت بصيرته عن ملاحظة جبار السماوات والأرض ومشاهدة كوثه 
قاهرا واه الكل فوقف في الطريق على الكاتب وهو جهل محض (. .). لکن هذا هو 
الحماقة gn‏ 

یتین لنا مما ذکرنا اعلاہ أن العقل الحقيقي يبدو عند الغزالي که ذلك الشيء 
الذي يدرك السببية والإرادة الحرة كخدعة. من الطبيعي OF‏ هذا الموقف كان له تاثیرہ 


(1) سورة الأئقال الآية 17 
)@ إحياء علوم الڈین؛ الجزء الرابع: ص307 وما بعدها 
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السلبي على أبحاث العلوم الطبيعية وعلى الفكر العلمي بصورة عامة, ويقدم لنا نظامي 
مثالاً معبراً عن ذلك في «حكاية يوم الاثنين» التي ترويها أميرة «المناخ الثالت» في 
ملحمته اهفت Sy‏ «الأشكال السبعة». في هذه الحكاية يجري مناظرة بين مسلم تقي 
وشخص غير مسلم متقطرس في رحلة مشتركة. فالشخص غير المسلم مهتم يأسباب 
المجريات الطبيعية. لکن هذه الالماذا؛ تبدو لمرافقه . ویجب أن تبدو هكذا للفاری 
أيضاً ‏ على أنّها تطاول محرم. فهو يرى أله يكفي الإجابة على جميع الاستلة بالقول: 
BY‏ حكمة الله آرادت ذلك على هذا الشکل AD‏ 

وفي وقت لاحق So‏ حافظ: الشاعر الشيرازي النقدي الكبير والذي كان غوت 
ايُقدّره أعظم تقدیره من هذه الوصاية le Sa)‏ العقل وان كان في سياق يبدو على 
نه غير مکترث أخلافياً: 


حافظ دع الکیف واللماذا واشرب برهةٌ لیذ 
قھل هناك مكان لكلمتي كيف ولماذا في حکمه؟ 20, 

بدلاً من القوانين الطبيعية وضعت المدرسة الاشعرية, كما ذكرنا آعلامه اعادةہ 
الله. لكنّها لم تكتف بذلك بل طوّرت نظرية علمیة۔ لاهوتية خاصة بها عرفت في الأبحاث 
الغربية تحت اسم «الفرصوية؛ (Okhasionalismu)‏ أو «الفلسفة الذرية» (ععنهمن۸) . 
يتالف العالم من ذرّات يتلفها اله في کل لحظة يخلقها من جديد. 
ولذلك فان حركة شيء ما لا تستند إلى تغييره مكانه بل إلى أن الله يخلق ذرّاته في کل 


Hall Paikar, 197 ff. €)‏ 
Raa, 1270 (2)‏ رفي حكمه المقصره حكم ان 
(3) سور النمل؛ الأبات 4018 
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على طلب سليمان؛ قان هذا لا بعود إلى عفریتا جا به نما BY‏ اه اباد فوته في سب 
وخلقها في اللحظة نفسها في القدس ”1 ؟. هنا يتضح ان الفلسفة الأشعر, قد ألغت العلوم 
الطبيعية وفتحت الباب على مصراعيه للخلط بین cll‏ والسحر. وا یتضح أيضاً Ol‏ 
التقاش الفلسفي بين المعتزلة والاشاعرة لم یکن؛ كما يمكن أن یی و فيبادی الا 
خلااً حول اختلاف gl‏ بشأن وحدائية اف وا نع حول مكان العقل تجاه القدرة 
الكلية لله. والتناقض یکمن هنا في أل الأشاعرة استعملوا العقل ليتنزعوا منه حقوقه السیادیق 


د - الفقه: 


يقدم الفقه الإسلامي في هذا الصدد صورة مشابهة. ومصادرہ الأربعة حسب 
المفهوم الإسلامي التقليدي هي: القرآن والحديث ثم القياس والإجماع؛ أي مصدران 
ماديان ومبدآن منهجيان. القياس هو طريقة بموجبها حسم حالة لا سابقة 
لها استناداً إلى حالات مشابهة عالجتها مصادر التشريع. إلا أ الأمر الأكثر صعوبة هو 
كيف يمكن التوصل إلى إجماع المسلمين أو على الأقل إلى إجماع علماء لین 
لکن المبدأ يعبّر عن الشعور بمقدرة الجماعة. ومن الجدير بالملاحظة تطور علم الفقه 
في ضوء الزاوية التي ننظر إليه منها. في المدارس الفقهية الإسلامية الكبيرة الأربعة 
المُسمّاة پاسماء نها آبو حثيفة (توفي سنة 767) Why‏ بن أنس (توفي سنة 
6 والشافعي (767 - 820( وأحمد بن حنبل (780 - 855): المذهب الحنفي 
والمذهب المالكي والمذهب الشافعي والمذهب الحنبلي؛ يلاحظ التضییق 
ولكن بصورة متواصلة للمساحة الممنوحة للعقل. فبينما کان «الرأي؛ بصيغة 
«الاستحسان؛ عند أبي حنيفة» وبصيغة مراعاة المصلحة العامة (#الاستصلاح») عند 
مالك يلعب دوراً مهما أخذت بعد ذلك المساحة المتاحة لحركته تضیق بصورة 
مین فلم ss‏ ابن حنبل تنازلات لهذا القرار المستفل الا في «حالات الضرورة 
یشتق جميع الأحكام» بقدر ما هو ممكن» من المصادر الأساسية: القرآن 


(DD‏ أبن عربي؛ فصوص الحكم» ص۱56 وما بعدھاء 
(2) انظر الفصل الثالث البند 9 
(3) غولدتسيهر؛ «أحمدا في قاموس الإسلام لايدن 1941م۔ 
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والحدیث. إلا ان اعتماده على الحديث يفوق كثيراً اعتمادہ على القرآن وممًا يدل على 
ذلك «مسند؛ ابن حنبل وهو كتاب جامع وضعه كمصدر فقهي يحتوي على 28000 
حتى 29000 حديث. 

نظراً لهذا الارتياب ضدّ النشاط العقلي الحر لا عجب أن تكون العلوم عند 
الحنابلة قد وضعت ضمن حدود ی كما من التعريف الذي وضعه للعلوم ابن 
الذي Lg‏ أكبر علماء الفقه الحتابلة ٩‏ لکن «الأصولية؛ الحتبلية كان لها أيضاً 
1 بمكن اعتیارہ إن شاء المرء» إيجاباً. فقد كان الحتابلة هم الذين سهروا 
على ألا يدخل إلى بيت الإسلام المقدس أي «تجدید» غير مسموح» أي ما يُسنى 
٭بدعة* ولذلك حاربوا Lad‏ تقدیس الأولياء والدروشت. الا أن قدرات هذه الحركات 
كانت أقوى من التزمت الحنبلي. وتجدر الاشارة إلى أنَّ بعض الحنابلة دخلوا أيضاً 
في أخویات الدروشة تلك. وإذا ما كان الحنابلة ليسوا المذهب الفقهي الوحيد الذي 
تشر بين المسلمین BY‏ ما أصبح معتمداً لدى الجميع اعتباراً من حوالى سنة 900 هو 
«إغلاق باب الاجتهاد؛ أي إغلاق الطريق الذي يوصل إلى حكم مستقل استناداً إلى 
المصادر الفتهية. الم يبق أمام الفقھاء اللاحتین إلا «التقلیده؛ أي الالتحاق الأعمى 
ہما آفتی به الفقهاء السابقون 2 

يقي لمنصب المفتي وحده الحق في إصدار «فتاوى» للحالات الصعبة. اكتسب 
هذا المنصب في العهد العثماني أهمية خاصة: حيث كان المفتي الأعلى المُسمّى «شبخ 
الإسلام» يصدر عند الباب العالي في اسطنبول القرارات التي يريد السلطان اتخاذها 
علاوة على ذلك كان Bey‏ أيضاً من + جميع أرجاء 
البلاد كثيراً من من kal gga‏ ند نيمود 
العادة تا مل الفتاوی مطابفة لما ينوي الحاکم فعله. وهکذا فقد سمح آبو ال 
في عهد سلیمان القانوني )1520 - 1566)ء حيث کان يتولى منصب شيخ الاسلام؛ 
بشرب القهوة. لكنّه اصدر شهادة رحيمة بحق شعر حافظ. الذي كان دوماً وآبدا معتضاً 
لتهمة الزندقةہ يمكن قراءتها عند غوته في «الدیوان الغربي الشرقي» 
(1) انظر ص۱59 أعلاء. 
R. Hartmann: Der Islam, 59. (2)‏ 
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أبيات الشاعر حافظ تصف 
الحقیقة المتفق عليها بصورة لا يمحوها الزمن 
ولكن هنا وهناك بعض الأمور الصغيرة أيضاً 
خارج حدود القانون 

هناك فتاوی أخرى للمفتي الأكبر العثماني gles‏ بالحرب ضد مصر (1516) 
قية (1570) وبتأسيس آل مطبعة في القسطنطينية (1727) وبقوانين إصلاحية 
في || التاسع عشر وغير لك. أمّا اوى المعارضة لإرادة السلطان فلم تصدر VY‏ 
في حالات استثنائية؛ ومن الأمثلة المشهورة على ذلك رفض المفتي الأكبر أسعد أفندي 
في عهد عثمان الثاني (1618 - 1622) شرعنة قتل الأخوة من الأمراء العثمانین 
المحرومين من الخلافة - وهي الحالة التي كانت مطبقة آنذاك منذ زمن طويل LOL‏ 

في القرن الماضي اكتسبت لفتوی: والشرع الإسلامي بصورة عامةہ دقع جديداً. 

hasty‏ الفتاوى الحالية غالباً بمسائل ناجمة عن المدنية الحديثة ومنهاء ما حول ما 
إذا كان من الجاتز أن يستحم الرجال والنساء في مسبح واحد (طبعاً CY‏ وما شای © 


كما الحديث أيّد الفقه الاسلامي Lal‏ الأخلاق الفرصوية. وكما الحديث تعرّض 
هذا الفقه أيضاً بین حين وآخر للسخریة من المفكرين النقدیین ولم See‏ به الإباحيون 
كما يتبيّن من الأبيات الساخرة التالية المنسوبة للشاعر ابن الحجًاج (941- 1001) 
اللاذع اللهجة: 
قال الشافعي اد الاستماع إلى الغناء والموسيقى 
وأيضاً لب على رقعةالشطرنج ليس Be‏ 
أبو حنیفة الذي Ad‏ رجلاً صادقاً 
والذي يعرف على الدوام الحكم بالحق 
يتسامح مع شرب نبيذ الفاكهة الطازج ومع شرب الخمر باعتدال 


() كرامرس: شيخ الإسلام في القامرس الإسلامي HI‏ نهذ Islam,‏ 
)2( انظر ديبوس Debus‏ : المعلومات الفقهية الإسلامية للمجلة ا 
الجمهورية التركية. 


في إطار الفتوى الشرعية في 
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إشرب li]‏ متحرراً من الهموم. رابطاً فك بفعل محرّم 
ومالك سمح با المرء لغرض التغيير 


وإمام الشيعة سمح بالزواج لفترة زمنية محدّدة !7 
هذه هي الأركان التي شیّد عليها بناء الإسلام 
فاشرب إذاً. وانكح الصبيان والعاهرات وانصرف للعب! 
ما عليك الا أن قزر فعلك بأقوال MOB‏ 

بقي الأمر على هذه الحال إلى أن تأثر الشرع بالرُوح الصوقية التي نجدها عند 
الغزالي في کتابہ «إحياء علوم الدّين»» عندئذ ارتقت الأخلاق الفرصوية بالشريعة إلى 
مستوى أعلى. 

ولكن مهما بدا الارتباط الوثيق بالمصدرين الأساسيين للفقه الإسلامي۔ وهما 
القرآن والكم الهائل من آلاف الأحاديث N)‏ المتناقضة ۔ للمراقب الحديث غير 
المسلم بمثابة تخل عن التشكير المستقلة Sp.‏ الطرق المطیقة تتبع قوانين المنطق. Jl.‏ 
by‏ العقل بذل هنا Lal‏ جهداً هائلاً دون أن يحق له اتباع قوائین العقل بصورة 
See Was‏ من أن يواجه علماء الذینالتناقضات الموجودة بين الأحاديث المختلفة 
بإلغاء غير الصحيح منها قاموابالتوفيق بين هذه التناقضات عن طريق التأويل الجدلي . 


آدم ميتزء لیدن» ص27 
سے حر لاع 


igs, 
it ب ول ماخ‎ 


فق الف اش تتالهي 


(1) من حكاية بي القاسم الیندادی: 


(2) مايُسمى المتعة. 

Mez: Die Renaissance des Islam, 257-262 انظر بخصوص الشاعر؛‎ (3) 
هذا الشعر مترجم لم تستطع الحصول على النص العربي [ماجد شیر‎ )4( 
Lecomte: Le traité des divergences du Hadith d'Tbn Qutaiba. (5) 
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وهكذا فمن المفهوم OF‏ علماء الین والفقه بیدون من وجهة النظر الصوفية 
ممثلين لعقل بارد جاف. أي من وجهة نظر الحب الذي له مقابل العقل مقدرة أعلى 
لاہ كما يقول حافظ: معبد الحب له باب أعلى جداً من مملكة العقل “. 

مع کل التحفظات التي» كما .لا يفتصر الشعور بها على المراقب الخرعي 
الحديث بل إن التصوف الإسلامي Lal‏ أبداها ضد الفقه وعلوم ail oll‏ كما 

ين الانتقاد اراک نع للباحث أركون عن تقدیس الثافه»؛ أبدتها الاتجاهات الحديثة قي 
الإسلام do‏ علم الحديث» يبقى مؤكّداً أنَّ التمسك الصایع بالمصادر قد أدّى إلى 


نشوء تلك الشبكة من القرّة التي ضمنت المقدرةء وإلى تلك الرُوحانيّة الخاضعة لنظام 
إلهي مھیکل شكلياً وحاضر في IF‏ مكان» وهذه الرُوحانيّة شگلت الارض الخصبة 
لنشوء الفنون الإسلامية. 

ee 

(1) دیران حافظ 2 121۔ 
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الفصل الخامس 


علوم ,القدماء» 


1 - استقبال الارث اليوناني: 
مع العلوم اليونانية دخلت إلى بيت الإسلام المقدّس مقدرة وثنية تستحق 


الاحترامأو mel‏ الموقف: قات بعد خطیر مهد . أدّت هذه العملية إلى حدوث 
رون. . وآن یکون هذا قد حدث فعلاً 


زلزال فكري لم تهدأ أمواجه لا بعد مرور عد 
یدو بعد کل ما قلناه لات عن المساحة المتروكة للعقلء مثل معجزة. ولا يمكن فهمه 
التي تمتع بها أولئك المسلمون الذين استقبلوا هذه العلوم 
وشجعوها. ولكن في الوقت نفسه حدث هذا الاستقبال بفضل طموح الدوائر ذات 
المیول العقلانية والاهتمامات العلمية التي أرادت زيادة مقدراتھا الذاتية عن طريق 
امتلاك الارث اليوناني. 

يُقال بأنَّ أرسطو شخصياً قد ظهر للخليفة المأمون في المنام» شيخ في هيئة 
متألقة» وهو يخطب من على منبر ويقول: «أنا أرسططاليس». وهذا جعل الخليفة يهتم 
بالفلسفة الیونانیة'''۔ وسواء أكانت هذه الرواية حقيقة أم أسطورة SB‏ المأمون سس 
على أي Si‏ أكاديمية للترجمة في بغداد عُيّن فيها أفضل العلماء المتوفرين آنذاك 
وجلهم من المسيحيين. كان المسلمون الحقیقیون يعملون كرعاة لعملية الترجمة 


(1) ابن أبي اصیعة عبون الأنباء في طبقات الأطباء؛ الجزء IM‏ ص 186. 
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وكانوا يستخدمون المترجمین المسترفين مقابل أجر لا بل هم انوا في بعض الحالات 
يوظفونهم عندهم بصورة GND‏ 

Ut‏ المخطوطات فکائوا يجلبونها من كل مكان لا بل ومن بيزنطة مباشرة 
عن طريق التفاوض مع القیصر. خلال عقود فليلة ترجمت مثات النصوص بعضها 
عن النص اليوناني الأصلي وبعضها الآخر عن النسخ الموجودة في سورية باللغة 
السريانية. 

كان هذا Leg‏ من الفتح الثاني ولكن هذه المرّة في مملكة الفكر. ولكن وبقدر 
ما تمّ إحياء القوّة لتفجيرية للفکر اليوناني بواسطة هذا الاستقبال فان تعريب هذا 
«الإرث» كان Lal‏ الخطوة الأولى إلى إخضاعه؛ وهي خطوة كان الرهبان المسيحيون 
في الشرق الأدنى يقومون بها في بعض الأحيان في أديرتهم ‏ مع إجراء 
اللازمة . عندما كانوا يترجمون أرسطوء على سبیل المثال» إلى اللغة السريان 
كان المترجمون العاملون بتكليف من المسلمين يقومون بذلك في حالات أخرى. 
فالآلهة الیونانیون جعلوهم من الملائکةه وزيوس جعلوه الله والهادس أصبحت 
جهنم وكذلك دايمون. القائد يوم القيامة في كتاب «فيدون» لأفلاطون نقل إلى اللغة 
العربية بصفة ملاك ”. وكانت الخطوة التالية للامتلاك تتألف من كتابة التعليقات وآخذ 
المقتطفات وتقديم معلومات عن المحتويات وغير ذلك. 

إلا ان مؤلفات مستقلة نشأت أيضاً على أثر الإرث اليوثاني. كانت هذه المؤلفات 
تبدا بالبسملة والخطبة وكانث تحتوي في المقدمة ‏ في بادئ الأمر بین حين وآخر وفي 
وقت لاحق دائماً ‏ تبریرات للعلم المبحوث فيه حيث كانت تقدم إلى جانب الأسباب 
العقلانية براهين من النصوص الإسلامية لإثبات حقّھا في الوجود. وأخيراً دخل الفكر 
الإسلامي إلى المادة ذاتهاء وبينما کان في البداية يقتصر على تلوين السطح الخارجي 
بطلاء إسلامي خفيف تغلغل بعد قرن من الزمن إلى درجة الإشباع في الفلسفة والطب 
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F. Roventhal: Das Fortleben der Antike, 19, (1) 
‘Strohmaier: Die griechischen Gotter im einer christlich- arabischen Ulnbersetaung; (2) 
‘Bagel: Some New Material Pertaining to the Quotations from Plato's Phaido in Biruni's 
Book on India, 131, 


وعلم وصف الكون والعلوم السرية وغيرها. فإذن التعاریف والتعليمات المذكورة 
أعلاه لابن عربي وابن تيمية بخصوص العلوم الإسلامية المشروعة كان لها مفعولها. 

ولذلك لا عجب أب العلوم اليونانية لم يكن لهاء مع بعض الاستثناءات 
القلیلةہ مكان في المدارس الإسلامیق سواء أكان هذا في جامعة الازهر التي أسسها 
الفاطميون في القاهرة أو في تلك التي أسسها الوزير السلجوقي نظام الملك؛ والتي 
شمیت باسمه «نظامية»؛ في بغداد وأصفهان وفي أمكنة أخرى. بل كانت تدرّس في 
العادة في دواثر خاصة أو في بلاط حاكم ليبرالي مهتم أو وجيه مشجّع للعلوم؛ وفيما 
يتعلّق بفن الشفاء من الأمراض كانت تُعطى هنا وهناك دروس في إحدى ١‏ نیات. 
LT‏ أن تكون «علوم القدماء» قد ازدهرت مع ذلك تحت الظروف السائدة آنذاك على 
مدى عدَّة قرون وأعطت ثماراً مدھشة Gi‏ لیس بديهياً Eb‏ حال. ولكن يمكن تفسير 
ذلك بالمقدرات الهائلة التي اكتسبتها بعد إدخالها إلى بيت الاسلام المقدّس حيث 
اتخذت في بادی الأمر ديناميكية ذاتية إلى أن بدت بعد قرون من الصراع مدجنة تماماً. 
ولکن في البداية لقي إرث «القدماء؟ العلمي مشجعين متحمسين وآسخیاء وجذب إلى 
جانبه دوماً ود مثقفين مسلمين جدداً عرفوا كيف يوححدوا بلا أي مشاكل بين انشغالهم 
بأرسطو وجالينوس وديوسقوريدس إلخ... وفهمهم للاسلام. 
2 - فهارس العلوم: 

من الممکن الحصول على فكرة عن علوم القدماء» التي كانت تحظى بالعناية 
في العصر الإسلامي الوسيط بإلقاء نظرة على أحد فهارس العلوم التي كُتبت آنذاك. 
من أقدم هذه الفهارس فهرس يعود للأرسططالي الكبير الفارابي (المتوفی سنة 950) 
ويحمل العنوان «إحصاء العلوم؛. بُعالج الفارابي في هذا الفهرس FST‏ علم اللغة 
(«علم shout‏ بالأحرى قواعد الصرف والنحو التي انينها العامة من اللغة 
العربية ثمٌ يعرف «علم المنطق» على الشكل التالي: «فصناعة المنطق تعطي بالجملة 
القوانين التي شأنها أن تقوم العقل وتسدّد الإنسان نحو طريق الصواب ونحو الحق في 
كل ما يمكن أن يغلط فيه من المعقولات؛ والقوانین التي تحفظه وتحوطه من الخطأ 
والزلل والغلط في المعقولات: والقوانين التي يمتحن بها في المعقولات ما ليس PR‏ 
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أن يكون قد غلط فيه KP Ne‏ وفي وقت لاحق يشبّه الفارابي العلاقة بين المنطق 
والتفكير بالعلاقة بین قواعد اللغة واللغةء أو بين العروض والشعر. 

في الفصول اللاحقة يُعالج الفارابي الرياضيات («علوم التعالیم») بفروعها 
الخمسة: الحساب والهندسة وعلم الفلك والموسيقى والميكانيك. ثم يلي ذلك 
الفيزياء والميتافيزيقيا (علم ما وراء الطبيعة) وأ أ السياسة أي عام الحكم. هنا ُعالج 
الفارابي أشكال الدولة المختلفة ويعرّف الدولة الجيدة استناداً إلى أفلاطون بأنّها تلك 
الدولة التي تكون فيها حكومة مناسبة تمکن الناس من تحقيق الفضائل: أي التصرفات 
تؤدّي إلى السعادة 
وأخيراً يُعالج أهمية الشريعة (الفقه») واللاهوت (“الكلام؟) في الدولة 
الإسلامية ويخطو بذلك الخطوة ة الأولى نحو HES‏ مع الواقع الإسلامي في نظام 
صححه في الأصل بالكامل استناداً إلى أرسطو. TY]‏ يتطرق هنا أيضاً إلى مشكلة ان 
بعض التعاليم الدينية تتناقض مع العقل؛ ويتحدَّث عن محاولات مختلفة من جانب 
علماء الڈین للخروج من هذه المشکلة بدءاً بالتأويل وحتى استعمال العنف عندما لا 
i‏ لحجج لاسکات وو اس an‏ عقلاً و سر 
البشري. ولا يخلو النص في بعض أجزائه من سخرية مبطنة(؟, 


ما كان عند الفارابي من حديث عن العلوم الإسلامية مجرّد بدايات ومنطلقات 
أولية عالجه مؤلفون آخرون بالتفصيل الکامل ومنهم» على سبيل المثال: الخوارزمي 
الذي آلف بعد عقود قليلة کتاب «مفاتيح العلوم» للملك الساماني نوح الثاني (975 
. 987). وكان هذا الكتاب يتألف من جزأين يصفهما المؤلف نفسه في البداية على 
الشکل التالي: «وجعأته مقالتین (إحداهما) لعلوم الشريعة وما يقترن بها من العلوم 
العربية و(الثانية) لعلوم العجم من الیونائیین وغيرهم من الأمم»””. يتألف الکتاب 
الال من ستة فصول مع 52 مقطعاً والثاني من تسعة فصول مع 41 مقطعاً. ويُضاف 


(1) القارابي. إحصاء العلوم: ص115۔116 
QD‏ المصدر السابق. ص132۔137 
( الخوارزمي. مفاتیح العلوم: ص116. 
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هنا إلى العلوم العلمائية المذكورة عند الفارابي علوم أخرى كالطب والكيمياء”!2 
ستتحدّت عن فهرس آخر من فهارس العلوم في الفصل المتعلق بإخوان الصفاء قي 
ی 
في الوقت نفسه تقریباً الذي كتب فيه الخوارزمي كتابه «مفاتيح العلوم» کتب 
مؤلف آخر اسمه أبو الحسن العامري (توفي سنة 992) Yes‏ يعنوان ٠‏ «الاغلام بمناقب 
الإسلام» الذي يريط في أحد فصوله بين إحصاء ٠‏ العلوم وتبريرها”” ؟. وإذا ما تمكن 
الفارايي من محض عرض وظ فة المنطق وفائدته Sp‏ العامري وجد نفسه مدعواً إلى 
الدفاع عن العلوم الفلسفية Le‏ هجوم معسكر لتقلیدیین وعن المنطق ضد هجوم 
«المتكلمين». مناقشته للهجمات غنية بالدلائل. إذ يقول؛ By‏ خصوم العلوم الفلسفية 
لا يرون قیها «سوی عبارات فار: مینکن تایه UT.‏ هو العامري» 55 
ضرورة العلوم الفلسفية كما العلوم ZU ١‏ وقواعد الایمان مع العقل. ly‏ 
حو المتلن قرو من نس ری اکتابات المطقية غامشت له تون 
من الناحية الأخرى» غير لاژمة ویمکن الا عنها. فکما ST‏ الموهوب قطريآً 
يستطيع كتابة الشعر دون معرفة العروض فان کل شخص Lal‏ «قادر برؤيته الذاتية على 
الاستنتاج المنطقي دون أن يكون قد درس المنطق». لکن العامري يرفض هاتين 
الحجّتين ایض ويقول : زٹا ماکان عقل المتكلعين لا يكفي لفهم الکتابات المنطقية فلا 
يعني هذا OT‏ هذه الكتابات غير صالحة تما فقط أولئك الذ 
مؤهلين ولیس من حقهم الحكم على ذلك. ون معرفة قواعد المنطق 
عنها حالما يطعن أحد المتحدثين بواحدة منها. 


Ul‏ تعداد بقية العلوم ذات الصلة الوثيقة بما جاء عند القارابي فيرتبط عند 


Rosenthal: Das Fortleben der Aatike, 79. (1)‏ 
)2( انظر الفصل السادس الفقرة 3 
(3) عن المؤلف وكتابه انظر: 
Kraemer: Humanism in the Reraissanee of Islam. 233-240,‏ 
وانظر كتاب الاعلام بمناقب الإسلام تحقيق ودراسة د.أحمد عبد الحميد غراب. ص 91 دار 
الكتاب العربي للطباعة والنشرء القاهرة. [ماجد شبّر]. 
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العامري» إلى جانب وصف مختصر لفوائد کل علم + بحجج من القرآن والحديث تثبت 
شرعيتها. وهكذا يذكر المؤلف لإثبات شرعیة الرياضيات فنص وعدم OER‏ 
Lip,‏ يما دتم وش bis A‏ ولاثبات شر علم الفلك SSH GA)‏ 
OG at‏ فوا وع جتویوم Stes‏ ن علق اکم OE BUG‏ ولالبات 
شرعية الموسیقی الحدیث لنبوي زینوا القرآن بأصواتكم؟٠‏ والخ... وفي نهاية المقطع 
5 «فهذه هي مجامع ما 
لق يه مون صنافة الزیاضین, وقد le‏ أنه ليس بینهما وبين العلوم المليّة (الدينية» 
(Lae Vy Ske‏ . والنتيجة نقسها تم التوصل إليها فیما بعد بخصوص العلوم الطبيعية. 
IY‏ كتاب العامري یلاحق كما يوحي عنوانه؛ وعلى الرغم من دفاعه القوي عن 
العلوم الدنیویة هدفاً آخر. إذ oh‏ يكتب في نهاية الفصل ما يلي: «لقد بر بذلك 
بوضوح كاف عن فائدة العلوم الفلسفیة وعلوم ما وراء الطبيعة. لکن المقصد الرئيس 
من كتابنا هو البحث الهادف في فوائد الملوم اذہ ونحن لم تكلم باتفصیل عن 
النقاط المذكورة SIV]‏ تین Seip Laat‏ وی تم ار . ويذلك 
يتعيّن علینا أن توجه اهتمامنا إلى العلوم (EM‏ 
یتین من القاء هذه النظرة القصيرة على بعض فهارس العلوم أنَّ المساحة الحرة 
التي احتلتها العلوم الدنيوية؛ والتي أتيحت لها فعلاً أيضاًء كانت في نهاية المطاف 
المساحة الحرة الممنوحة للعقل مطروحة اش. ولذلك وقبل أن نوجه اهتمامنا إلى 
العلوم المنفردة JS‏ على حدة نوڈ الالتفات لحظة من الزمن إلى هذه المسألة المركزية. 


3 - المساحة الممنوحة للعقل: 
لقد سبق وأوضحنا في الفصول المتعلقة باللاموت (علوم (pl‏ والحديث 
والفقه كيف Sf‏ المساحة الممنوحة للعقل تجاه القدرة الإلهيّة الكلية قد تع تحديدها 


(1) سورة مريب الآية 94. 

(2) سورة الجنء WAN‏ 

(3) سورة آل عمران الآية 191 

Rosenthal: Das Fortleben der Antike, 93 697 £. (4) 
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وتضییقها بصورة متزايدة. ولكن لا بد هنا من التعرّض إلى بعض الاستكمالات. الكلمة 
العربي (عقل* لا یرد ذكرها في القرآن وا ن نها مرن 


الایات المشابهة. آي إِنَّ هذا المصطلح مثله 9 س العلم» موجه إلى المجال 
a‏ . اد هذا لم یحل كما في حالة العلم» دون استعمال الکلمة 
في الدوائر العلمیة بمعناها الدنيوي. 

دخل التصور الدنيوي للعقل إلى الإسلام عن طريق الفلسفة اليونا 
العلوم العلمانية. هنا عمل العقل بصورة مستقلة وكانت أداته المنطق. وفي هذه 
تكمن قدرة العقل الذي يمكن أن يبدو من وجهة نظر العقيدة الدينية التي ترى العالم 
بمنظار ديني متطرف عقائدي؛ وهذا أمر مفهوم» بمثابة تد لا بل وخطر. فبينما يستمد 
المؤمن فرضياته وأحكامه من الكتابات المقد سة ویشتق تشكّل العالم المرئي من العالم 
غير المرتي المُعطى مسبقاء يستند العقل إلى المنظور والخبرة ویستنتج بواسطة المنطق 
اللامرئي من المرئي. مکان البرهان المستند إلى الكتب المقدّسة ثم القياس كأداة 
للعقل «الخاضع؛ لدی المؤمن؛ تحل التجربة والمنطق كأداة للتفكير المستقل. وحيث 

تتکون لدى المسلم المؤمن صورة عن عالم الغيب مستمدة من الوحي الالهي؛ تفع 
الفلسفة اليونانية الميتا sh‏ علم ما وراء الطبيعة)» وحيث يستعمل المسلم 
المؤمن التلميحات السحرية الأسطورية الواردة في القرآن قاعدة لفهمه للعالم؛ تقدّم 
القلسفة صورة للعالم مستندة إلى العلوم الطبيعية. وفي مكان الصورة ذات الدرجات 
انان للحت حت لقا فاق ولا حدہ إنساناً كاملاً» وغير ال 
در لب ند سل رت 
نانية آنثروبولوجیتها (علم البحث في أصل الجنس 
البشري واعرافه وعاداته) الفلسفية؛ وفي مکان تعالیم الواجب المستند إلى الضمیر 


)1( سورة البقرق الأب 242 
(2) سورة الأنعام الب 32 
)@ سورة الأثقال, الآية 22. 
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ب الشريعة» تضع الفلسفة اليونانية مبادئ عامة تستند إلى علم الأخلاق: فالإنسان 
المثقف فلسفياً لا يحتاج» بناءً على ذلك إلى وحي لكي يتعرّف على الله والعالم 
والإنسان ‏ «فالتحدي» لا يمكن أن يكون أكبر من ذلك! 

ولكن هذا ليس كل شيء. فالعقل يغري الإنسان بأن See Shy‏ عن الخلفية 
المنطقية للقانون الإسلامي؛ أي كما سبق ورأينا من Blan‏ المحرمة. لماذاء على 
سبيل المثال» فرض عدد مختلف من الركعات JR‏ صلاة؟ يقول الغزالي (المتوفی 
سنة 505 هجري) : إل مثل هذه الأسثلة لا يطرحها المرہ مثلما أن المريض لا يسال 
الطبيب الذي يكتب له وصفة طبية لماذا كتب له هذه الوصفة؛ LL‏ یتقیّد بها انطلاقاً 
الطبيب وبحرصه على شفائه ”". وكان إخوان الصفاء في البصرة» وهم 
فرقة من الفلاسفة نشطت في القرن العاشر وسنتحدث عنها بالتفصيل فيما بعد قد 
عالجوا هذه الصورة أيضاً وقالوا: إنَّ الشريعة هي طب المرضى أمّا الفلسفة فهي طب 
الأصحّاء > . لکن الغزالي لم يكن ليوافق على ذلك لن كان tly‏ على خبرته الشخصية 
التي عرضها بطريقة معبرة جدا في سيرته الذاتية التعليمية «المنقذ من الضلال»: مقتنعاً 
من إمکانیة ضلال العقل ومن أخطاء الفلاسفة. إلى أبعد من ذلك ذهب أولئك الذين 
نشروا مقولة «من تمنطق تزندق؛. هذا الشعار الذي كان له تأثير قوي بشكل خاص 
الرائجة كان موجهاً في البداية دو شك ضد أرسطو وأنصاره بين العرب 
هخا سکن ای سین Or‏ 1 الك OT‏ أرسطو اعتبر المنطق في كتاباته 
التحضيرية والتي صدرت فیما بعد تحت اسم «المقولات!» أداة التفکیر المستقل 
anal Jl‏ وعلل أسباب التسار ا جمل اصدا وخصومه بین العرب یسمونه 
في كثير من الأحيان ببساطة صاحب المنطق؟. وأن يكون هذا الأمر متعلقاً بنزاع حول 
ترتیب القدرات فهذا ما يتضح من الاقتباس التالي من مقدّمة كتاب «أدب الکاتب» 
لابن قتيبة» وهو كتاب موجّه لموظفي البلاط من القرن التاسع: «وا 
المنطق بلغ زماننا هذا حتى يسمع دقائق الكلام في الین والفقه والفرائض واللَحُو Sa‏ 


CD‏ الغزالي: المنقذ من الضلال» ص137 
(2) کریمر: المصدر السابق نفسہ ص171. 
Goldziher:Stellung Der Alten Islamischen Orthodoxie Zu Den Antiken Wissenscbafte, 24. (3)‏ 
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نفسہ من اليم یسیع کلام سول الہ پچ وصحابه لاب 
الخطاب» (۱) 

خلف هذا التموّق الذي تمٌ التعبیر عنه بهذه الکلمات تختبی في الحقيقة تهمة 
عميقة في طریقة تک العقل الم تقل وخوف من السؤال عن اللماذا يمكن أن بوتي 
إلى تصدّع خطیر في حصن الإيمان. إنّي ند حدی“اً مع مثقف افغاني عن الصيام في 
شهر رمضان. لم ینکر الآثار الضارة التي يلحقها الصيام باقتصاد البلد. . ولكن لما قلت 
له «ألا تری أن هذا الفرض بخص زمنا مضى وبية اجتماعية ماضية Bly‏ محلا لو 
جاء اليوم لفرض بدل الصيام شین آخر أكثر مناسبة لروح العصر؟؟ فاجاب: «لا يليق 
بي كمسلم أن أحكم على آمر ٳلهي؛. 

وهذا ي يعني أنَّ حدوداً واضحة قد وضعت لقدرة العقل ف في الصراع على الحق 
المطلق للقدرة الكلية. وكان الميل يت نحو وضع البراهين الذّينيّ أي الآيات القرآنية 
والأحاديث ا ية مكان الحجج العقلية آره على الأقل تصديق هذه بواسطة تلك. 
فالسؤال» Ste‏ عن الآلات الموسيقية المحرّمة لم يكن في حاجة إلى تعليل. ۔ فالامر 
كان ghey‏ فقط بمعرفة ما كان محمّد يرى بهذا الشأن. ولقد قام أحد الصوفين 
المتحمسين للموسیقی بفخص المادة المتعلقة بذلك وتوصل إلى خلاصة مفادها أن 
الآلة الموء الوحيدة التي أفرّها محمّدہ بالتأكيد» هي الدف. ولذلك لا يسمح 
الصوفیون المتشدّدو: بهذه الآلة في دوائرهم” رت ال نی نو قرل 
مائور للنبي محكّد ينفي العدوى في نقاش طويل لا نهاية له وحال دون اعتماد الحجر 
الصحي حتی القرن التاسع عشر. وم يستحق الملاحظة اعتراض كتبه في القرن الرايع 
عشر مثقف معروف هو الوزیر والمؤرخ والشاعر والفيلسوف الغرناطي لسان الّین 
ابن الخطيب (1313۔1375)؛ اعتراض Ki‏ به دون شك قبله كثيرون ولکن كما يبدو 
لم يعبر عنه احد بشکل صريح إلا نادراً ألا وهو: «فا قيل كيف نسلّم دعوى العدوى 
وقد ورد الشرع بتفي ذلك وقد ثيت وجود العدوى بالتجربة والاستقراء والحش 
والمشاهدة والأخبار المتواترة: وهذه مواد البرهان؛ وغير خفيّ عمّن نظر في هذا الأمر 


Robson: Tracts on Listening to Music, 316: 786 (2) 
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أو أدركه هلاك من يباشر المريض بهذا المرض غالباً وسلامة من لا يباشره کذلك:'''۔ 


وقد صاغ ابن الخطيب رأيه هذا على الشكل التالي: اومن الأصول التي لا تجهل ان 
الدليل السمعيّ إذا عارضه الحسّ والمشاهدة لزم تأويله». لکن هذا الرأي الشجاع 
في زمانه لم يلق أي صدى وبقي دون تأثير. ولقد جاء من صفوف العقلالیین وفي زمن 
كان فيه هذا الاتجاه الفكري قد فقد منذ زمن طویل نفوذہ الذي كان كبيراً في يوم من 
الأیام. ذلك OT‏ المحاججة بواسطة البراهين المستندة إلى النصوص EN‏ المكتوبة 
طغت في وقت مبکر على مجمل الکتابات الإسلامية. 

سرعان ما رأى ممثلو العلوم الدنيوية (آو العلمائية) أنفسهم مضطرين إلى تقديم 
يراهين دينية Lal‏ لإثبات شرعية أبحائهم. استند الفلاسفة إلى أنَّ || الني 
يعرضونها مشابهة تماما للحقیقة التي جاءت في كتب الوحي Ty‏ الفارق بينهما يقتصر 
على الصياغة اللغوية فقط التي هي في الحالة الأولى لغة الفلاسفة وفي الحالة الأخرى 
لغة تصويرية مفهومة لا شخص. غير أنَّ الضغط المتولّد عن الرغبة 
على العلوم الدئیویة أدّت Lal‏ بهدف اكتساب ق 
المكانة المرجعية التعليمية للمعلم وهذا يعني بدورہ أنَّ هذه المكانة المرجعية 
يجوز مساسها حلّت محل الاستعمال المستقل للعقل. أي إن العلوم العلمائية طوّرت 
Lal‏ دوغما (عقيدة) ضمنية تجمدت في نهاية المطاف كالموروث الديني © 

ولكن في الوقت نفسه دخلت روح إسلامية إلى الفلسفة والطب وعلم الأكوان 
گی العلوم السرّية التي انصهرت في ظلّها مع بعضها البعض جميع 
قبل ذلك اه لا يمكن التوفيق فيما بينها. ارسطوء صاحب 
المنطق. أصبح بصّاراً يقرأ الغیب؛ ولم يكن نصيب بعض زملائه في الفكر أفضل من 
نصيبه فافلاطون العربي أصبح مؤلف کتابات سحرية» وكلاهما أصبحا فریین فكرياً 
لسليمان الاسلامي الذي اعتبره كما ذکرنا في موقع آخر من هذا الکتاب بنا على 


(1) این الخطيب. ص120 

Ullmann: Medizin im Islam, 246, (2) 

Borgel; Dogmatismus und Autonomie im wissenschaflichen Denken des islamischen (3) 
Mittelaters 


» مؤسس «السحر الحلال». كانت القدرة المکتسبة بذلك هائلة GSS‏ 
لم تكن تستنده كما في الوقت الحاضرء إلى الممارسة العقلية المستقلة وإنّما إلى 
خضوع العقل ل«الناموس؟ المقدُس الذي انصهرت فيه في العصر الوسيط المتأخر 
الشريعة الإسلامية وعلم المخبآت القديم. 


الفصل السادس 


الفلسفة 


1 - الفلسفة اليونانية والعالم الاسلامي, 

لما دخلت الفلسفة إلى بيت الإسلام المقدّّس كانت مزوّدة بقدرة هائلة. فقد 
ظهر أساتذتها القدامى أمام أعين العرب كشخصيات جديرة بالا اينتمي 
الفلاسقة اليونانيون إلى أعلى طبقة من البشر وإلى أعظم العلماء ۱ . وكان المفکرون 
العرب یتحدّثون دوماً Tals‏ عن الموت البطولي لسقراط الذي جعله يبدو كشهيد 
لمذهب التوحيد وكانوايعرفون حرفياً المقاطع التي تتحدّث عن ذلك وکان آفلاطون 
تفه يبدو لهم فیلسوفاً باطنياً «وکان برمز حكمته ويسترها ویتکلم بها ملغوزة حتی لا 
يظهر مقصده YY‏ لذوي الحكمة» *. وكان يحصل في بعض المصادر العريية عند 
الصوني ابن عربي Se‏ على صفة (OW‏ وکان له» على أي حالء و وعلى الرغم من 
أنه لم يترجم إلى اللغة العربية إا القلیل من آعماله» أعظم الناثیر على الفلسفة الاسلامية 
اللاحقة؛ أو ما یُسمّی «حکمة الاشراق4. 

ots,‏ آرسطو «المعلّم IRI‏ و«خاتم الحکماء» "۴ واذا الفضيلة الكاملة». 


(1) صاعد الاندلسي: طبقات الامم؛ نقلا عن روزنتاله استمرار العصر القديم؛ ص 61. 

Rosenthal: On the Knowledge of Plato's Philosophy inthe Islamic World; Bûrgel: Some (2) 
New Material Pertaining to the Quotations from Plato's Phaido. 

() ابن أبي اصیعة الجزء الالء ص50 

(4) ابن أبي اصیعة Me lh‏ ص 57 
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ويتبيّن من السیر الذاتبة العربية لأرسطو أنَّ WES‏ كانوا يحرصون بشکل ظاهر على 
تقدیمه للقارئ المسلم بصورة محترمةء فكانوا يتحدّئون» Site‏ عن اهتمامه الشديد 
بالمصلحة العامة وبخدمة الناس: «ولما أن مات فیلبس وملك الاسکندر بعده وشخص 
عن بلاده لمحاربة الأمم وحاز بلاد آسيا سار أرسطوطاليس إلى التبتل والتخلي مما 
كان فيه من الاتصال بأمور الملوك والملابسة لهم؛ وصار إلى أثينا فهيأ موضع التعليم 
الذي ذكرناه فيما تقدم وهو المنسوب إلى الفلاسفة المشائین» وأقبل على العناية 
بمصالح الناس ورفد الضعفاء وأهل الفاقة وتزويج الأيامى وعول اليتامى والعناية 
بتربيتهم ورفد الملتمسين للتعلم والتادب من کانوا وأي نوع من العلم والأدب طلبوا 
ومعونتهم على ذلك (وإنهاضهم) والصدقات على الفقراء وإقامة المصالح في المدن 
سی ف عا لص و امك ری 
وحسن اللقاء للصغير والكبير والقوي والضعیف» 1 
القول: أن خضوع أرسطو لأفلاطون حر 

من الله». وأخيراً القصة القائلة بان كا 
na‏ اع آنذاك ممّا أجبره على مغاد 


«إسلامه تتسد وت 
اتهمه بالالحاد لأنَّه رفض الصلاة على 
أثينا لفترة Oy‏ 


ویقول العامري المذكور أعلاہ إنَّ الفلاسفة إمبيدركليس وفيئاغورس وسقراط 
وأفلاطون وأرسطو قد أخذوا حكمتهم من الأنبياء (التوراتیین؟) وجاء في مكان 
آخر أن SL!‏ «قد عاش في زمن النبي داوود (...) وأخذ الحكمة عن الحكيم 
لقمان في سوریة» *. وجاء عن فيثاغورس أله أخذ الحكمة عن أصحاب سليمان بن 
داوودة” . نحن نعتبر مثل هذه الأقوال إحدى المحاولات الرامية إلى إضفاء صفة 
الشرعية على الفلسفة اليونانية عن طريق تصنيف أساتذتها لاحقاً ضمن التاريخ المبارك. 
لکن السير الذاتية العربية للفلاسفة اليوئانيين تتخذ أي مسبقاً ملامح الاقتداء والني 


w‏ نف الجزء ISM‏ ص55 
)2( المصدر السابق نفسه؛ الجزء الاژّل» ص 54. 
R.Walzer )3(‏ «آفلاطرن»: في الموسوعة الإسلامية. 
(4) ابن أبي أصيبعة؛ الجزہ الأول: ص36. 

)5( المصدر السابق نفسه. الجزء الأول ص37. 
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صار فيما بعد يتميّر بها الأرسططاليون العرب. وأنا SGP‏ بهذا الخصوص, في المقام 
الأرّلء في استعمال لغة مرموزة كتلك التي تُسبت لفيثاغورس وأفلاطون وظهرت فيما 
بعد عند ابن سينا وابن طفيل» ولکن أيضاً عند السهروردي المقتول وفي الملاحقة 
بسبب الكفر كما تروى ‏ مع نهاية ممیتة ۔ بالنسبة لفيثاغورس وسقراط وبالهروب 
المؤقت بالنسبة لأرسطو والتي ظهرت فيما بعد مجدّداً عند بعض الفلاسفة العرب» 
وبالتحديد عند ابن رشد وعند السهروردي المذكور 


يتميّر الفلاسفة العرب حتی ابن رشد بأمرين اثنين: الأمر الأول هو السعي إلى 
الشرعية عن طريق الاندماج في صورة توحيدية gl‏ وهذا يعني في الصورة الإسلامية 
عن العالم. والأمر الثاني - الواضح بصورة أقل أو أكثر - هو الاقتناع SL‏ الفلسفة 
كطريق إلى المعرفة تعادل. على الأقلء الوحي: وغالبيتهم يقولون تفوق الوحي. 
وينطبق هذا على الأرسططاليين وعلى من یسمون إخوان الصفاء على حدٌ سواء. لکن 
النجاح الدائم لم يكن من نصيب أي من هاتين المدرستين. فإخوان الصفاء لم يتجاوزوا 
كمجموعة ملموسة» مع JS‏ النفوذ الذي مارسته موسوعتھم: القرن العاشر. أمّا مدرسة 
الأرسططاليين العرب - وبالتالي الأرسططالية في الإسلام عموماً- فقد انٹھت مع ابن 
رشد الذي توفي سنة 1198 


كانت هذه «النهاية» للفلسفة اليونانية» كما رآیناء مزروعة منذ الأصل في بنية 
الفكر الإسلامي. Yt‏ تلقّت دعماً جوهرياً من أعمال رجل ی من أكبر شخصيات 
العصر الوسيط الإسلامي وأوسعها نفوذاً هو محمّد الغزالي (المتوفى سنة 1111). فقد 
أطلق بكتابه «تهافت الفلاسفة؟ الطلقة القاضية على الفلسفة الأرسططالية في الإسلام. 
والعنوان يعني تفكك الفلاسفة؛ لكن كلمة «تهافت» يمكن ترجمتها أيضاً بكلمة 
«تناقض؛ أو اعدم ثبات» أو «عدم توافق' أو «انهيار». يتوجّه الكتاب في المقام الأول 
Ls‏ أرسطو واثنين من أهم روّادہ العرب هما الفارابي وابن سينا. بک الغزالي آله لا 
يرفض العلوم الفلسفية عموماً بل يفرق بين تلك البریئة من وجهة النظر ادي كالمنطق 
والرياضيات وتلك المملوءة بالالحاد والزندقة كالفيزياء والميتافيزيقيا. ويقول: إِنَّ 
السبب الذي دفعه لتأليف كتابه هو أن مجموعة صغيرة من المفكرين الأحرار یبخسون 
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قدر الشعائر Sl‏ في الإسلام Ry‏ إليهم آله في إمكائهم الترفع عن هذه الشعائر 
نظراً لإنجازاتهم الذكية العقلیة, 

old‏ الغزالي في كتابه 20 مقولة فلسفية (16 مقولة من مجال ما وراء الطبيعة 
و4 مقولات من مجال الفیزیا ضامين دينية وينبغي تحذیر المؤمنين منها. ويعتبر 
ثلاثاً نها خطيرة جداً إلى درجة ON‏ من يتبنّاها يكون قد كفر ويجب معاقبته 
الارتداد عن الاسلام (أي الإعدام). وهذه المقولات الضالة هي التالية: 

١‏ مقولة أبدية العالم وعدم خلقه. 


2 مقولة دا لا يعرف إلا الكيات (لیس الجزئيات). 

3 تكران قيام الجسد. 

آمًا المقولات السیع عشرة | قبة فهي: حسب الغزالي» أقل جسامة ولذلك لا 
تبرّر تهمة الزندقة أو الكفر وائما فقط cos‏ 

لم يبق هذا الحکم بالاعدام على أصحاب المقولات الا رسططالية دون تأثير. ففي 
المشرق الاسلامي لم يظهر بعد الغزالي أي أرسططالي ذو أهمية. gal‏ المغرب 
الإسلامي: أي في الاندلس؛ بقيت المدرسة الأرسططالية قراب 
ن باجه (المتوفى شاباً سنة ۱139) - الذي a‏ ابن خلدون 
مع الفارايي وابن سينا وابن رشد من أعظم فلاسفة الإسلام - في السجن بتهمة الكفر. 

كما أن ابن رشد الذي كان مقرباً طيلة 20 عاماً من الموحخدین في قرطبة وإشبيلية: 
تخلی عنه ابر يوسف يعقوب منصور  1184(‏ 1199)۔ لعل أباه الذي كان متحماً 
جداً للفلسفة قد سمّاه هكذا US‏ بافیلسوف العرب» أبي يوسف يعقوب الكندي ‏ 
عندما احتاج إلى دعم الفقهاء في صراعه Le‏ الحملات المسيحية على الإسلام في 
شبه الجزيرة الإيبيرية. وقد وصفت محكمة ديئية تعاليمه بعد استجوابه بأنّها إلحاد ونفته 

0 منع الانشغال بالفلسفة وصدر آمر بحرق الكتابات الفلسفية. 


تحت ضغط متزايد. فقد ز 


۱۴: Bello: The Medival Islamic Controversy (1) 


Fakhry: A History of Islamic Philosophy, 
Between Philosophy and Orthodoxy 


أمّا رذ ابن رشد على کتاب الغزالي «نهافت التھافت؛ فلم يكن له أي تأثیر لا 
Yuu.‏ من الدفاع عن الأرسططالیین الفارابي وابن سينا ضدّ هجوم الغزالي 
عليهماء اقتصر كلياً على الدفاع عن أرسطو وهاجم اولنك بسبب انحراف مزعوم عن 
تعاليم للم الال . ولقد أصبح ابن رشد نفسه الذي كان محاميمتحمساً لأرسطوء 
ضحية ذلك Arc!)‏ العقائدي للعلم الذي تحدَّئنا عنه Patel‏ 


وإذا ما كان الغزالي قد تحدّث في كتابه «التهافت» عن أنَّ تمجيد الفلاسفة 
القدامى لم بزل منتشراً على طاق واسع؛ eV VSO‏ عربي المفگر الصوفي الكبيره 
والذي كان مواطتاً لابن رشد واحد معاصریه الأصغر سناء يُؤكّد العکس فالفلسفة 
والاسم المشتق منها «فيلسوف» أصبحت ذات سمعة سيّئة في الدوائر التقية. والاستشهاد 
التالي معبر جداً إلى درجة AD‏ سأعرضه هناء على الرغم من طوله بنضّه الكامل 
والحرفي: 


«وهل ثم آمر بهذه المثابة لا يمكن أن ينال من طریق الکشف والوجود أم لاه 
فنحن نقول ما تم ونمنع من الفکر جملة واحدة لأنه یورٹ صاحبه التلبيس وعدم 
الصدق وما ثم شي» إلا ویجوز أن ينال العلم به من طريق الکشف والوجود والاشتفال 
بالفکر حجاب. وغیرنا یمنع هذاء ولکن لا یمنعه أحد من أھل طریق اه بل مانعه إنما 
هو من أهل النظر والاستدلال من علماء الرسوم الذين لا ذوق لهم في الاحوال: فان 
كان لهم ذوق في الاحوال کأفلاطون الالهي من الحکماء فذلك نادر في القوم» وتجد 
نفسه یخرج مخرج نفس Jal‏ الکشف والوجود وما کرهه من كرهه من أهل الاسلام 
إلا لنسبته إلى الفلسفة لجهلهم بمدلول هذه اللفظة. والحکماء هم على الحقيقة العلماء 
بالله وبكل شي»: ومنزلة ذلك الشي» المعلوم والله هو الحكيم العليم لوب یکت 
اون ترا یر ۾ والحكمة هي علم النبرّة كما قال في داوود AER‏ وأنه ممن آثاه 
اله الملك والحكمة؛ فقال: اكه ان الشلك OSC AEE‏ 


Schoeler: Ibn Rutds Rackwendung zu Aristoteles, (1) 
269 ة البفرق الأیة‎ 
251 الآية‎ 3 


والفیلسوف معناہ Cone‏ الحکمة لان سوفيا باللسان اليوناني هي الحكمةء وقیل 
هي المحبةء فالفلسفة معناها حبٌ الحكمة وكل عاقل يحب الحكمة غير أن أهل 
القكر خطؤهم في الإلهيات أكثر من إصابنهم سواء كان فيلسوفاً أو معتزلياً أو أشعرياً 
أو ما كان من صناف أهل النظر؛ فما ذمّت الفلاسفة لمجرّد هذا الاسم وإنما ذقوا 
ee‏ ا 
نظرهم بما أعطاهم الفکر الفاسد في أصل النبوّة والرسالة ولماذا ت 
عليهم ANI‏ فلو طلبوا الحكمة حين أحبوها من الله لا من طريق طريق الفکر أصابوا تی 
كشوي وق ماما oll a‏ قر ی سکن م3 ONL‏ 
فان الإسلام سبق لهم وحكم علیهم؛ ثم شرعوا في أن يذبوا عنه بحسب ما فهموا 
مته» فهم مصیبون بالأصالة مخطنون في بعض الفروع ہما يتأوّلونه مما يعطيهم الفكر 
والدليل العقلي من أنهم إن حملوا بعض ألفاظ الشارع على ظاهرها في حق الله مما 
أحالته أدلة العقول كان کفراً عندهم فيؤوّلونه؛ وما علموا أن لله قوّة في يعض عباده 
تعطي حكماً خلاف ما تعطي قرّة العقل في بعض الأمور وتواقق في بعض وهذا هو 
المقام الخاء یو وس SOLS‏ 
في الشخص»” 

يعبر المقطع بوضوح سض القدرات ويشير إلى تلك النهاية التي 
لم تحسم في النظرية وفي الحياة مع اتصار 
. وهناك مثال نمطي من الحياة هو الحدث التالي الذي يتحدّث عنه 
أ في كتاب بعنوان «المدينة الفاضلة» gl)‏ كتاب أفلاطون المشهور) 
الجملة الثالية عن صورة ما وراء الطبيعة التي رسمها آرسطو: «علينا أن نفكر ملياً في 
دثت ا 


معه هذه 


دخل التصوف مكان الفلسفة بالإضافة إلى فلسفة غير أصيلةء إسلامية VT‏ 


(1) ابن عربي: الفتوحات المكية: ص125 .۰126 
‘Rosenthal: Das Fortleben der Antike, 78. (2)‏ 
(3) روزنتال: ابن عریي: هنا وهناك. 


si,‏ شكّلت تحت اسم حکمة الاشراق» نوعاً من العرض الجديد على اللاهوتيين 
المرتابین. قدّم هذا العرض المُفكّر المذكور سابقاً شهاب الدّين يحيى السهروردي 
الذي كان حسب كتاباته رجلاً مین إلى أبعد الحدود. لکن فلسفته کانت: مع کل 
تلوتھا بصبغة إسلامية» جريئة جداً إلى درجة ها تبدو ولغير المطلع على بواطن الأمور 
نوعاً من الكفر الخالص. وللأسف حكمت - بناة على طلب صلاح الذين المشهور 
عندنا على أله يُجسّد التسامح الشرقي - محكمة إسلامية على العالم العبقري الشاب 
بالإعدام وتم شنقه وهو في عمر موتسارت. 


2- الأرسططاليون العرب الكبار: 


ما ستعرضه فيما يلي لا يمكن أن يكون» يطبيعة الحاله مدخلاً تفصيلياً إلى 
مقولات الأرسططاليين العرب أ, ذه الت 8 weal‏ 
استناداً إلى عدد قليل من الجوانب ا a‏ ن کل مهم كا جود أن يقيع 
مقرلاته الفلسفیة في إطار إسلامي دون أن یتخلی عن موقفه المؤيّد لأفكار أرسطو. 
ولکن علینا قبل ذلك أن نذكر ملاحظة توضيحية عن التسمية ۸الأرسططالیوت العرب+ 
فھذہ التسمية غير صائبة تماماً OY‏ الأرسططالية العربية ترتكز على أساس مشوش 
بكتابات غير أصلية. نذكر في هذا الصدد بشکل خاص ALL‏ «لاهوت' أرسطو 
الذي يتعلّق في الحقيقة بتوضيحات لبعض القصول من «تاسوعات؛ أفلوطينء اي 
بالمرجع الاساسي للافلاطوئية المحدثة”'. يُضاف إلى ذلك ليس فقط كتب أخرى 
منسوبة إلى الاتجاه الافلاطوني الجديد نذكر منها كتاب chat‏ الخير المحض؛ 
وكتاب «التفاحة؛ ‏ الذي يقلد کتاب «فيدون» لأفلاطون. وَإلّما أيضاً کتابات ذات 
مضمون سحري نذكر مها بالاسم كتاب الحجر "؟ وکتاباً تخر يستشهد به كثيراً في 
كتب السحر ويحمل عنواناً غير واضح المنشأ إسطماخس''' يقول عنه نظامي في 
‘Zimmermann; The Origins of the Theology of Aristotle. (1)‏ 
GAL S-1, 373. 2‏ 


‘Ullmann: Natur- und Geheinwissenschaften im Islam. (3) 
۸,46 00 
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ملحمته عن الإسكندر الكبير إِلّه كناب «عن أسرار الکائنات الرُوحانيّة: الكتاب الذي 

يبقي الإغريق على قيد Oa‏ 

صحیح ST‏ الارسططالیین الكبار لا يبدون استعداداً ‏ خلافاً لإخوان الصفاء - 
لقبول الکتابات الغ المنسوبة للمعلّم ly‏ كما يبدو عرفوا ها » لكنّهم لم 
يكونوا قادرين على كشف الطابع الحقیقي للاھوت أرسطو. ولذلك تظهر على 
فلسفتهم» أو بالأحرى نظريتهم عن علم الكون وما وراء الطبيعة» صبغة أفلاطونية 
محدثة واضحة وخاصة في المقولات المتعلقة بنظرية الفيض التي كانت بدورها مهيّاة 
للدمج في الصورة الإسلامية عن العالم. ولقد كان ابن رشد» في سعيه إلى إعاد 
أرسطو الخالص» الوحيد الذي آثبت ST‏ لديه نظرة ثاقبة وأدرك أنَّ الأمر يتعلّق هنا 
بعنصر غريب. وفي كتابه «تهافت التهافت» يتهم الفارابي وابن ابن سينا بأنّهما بنسبتهما 
نظرية الفيض إلى أرسطو قد شوّها تعاليمه كاملة (©, 

وختاماً تجدر الملاحظة أن ما من أحد من هؤلاء الفلاسفة الكبارء باسنا 
الفارابي» كانت الفلسفة JR‏ اهتمامه الرئيسي. . فالكندي كان مربي أولاد re‏ 
قصر الخليفة في بغدادہ وابن سینا كان طبيباً ووزیراً عند العديد من الاسر الحاكمة 
كانا وزراء» وابن رشد كان مستشاراً للأمير الحاكم 
وطیباً ولفترات مؤقتة Lat‏ في قرطبة وإشبيلية. 


أ- الکندی: 

ولد أبويوسف يعقوب بن إسحاق الكندي في حوالى سنة 796 ابناً لوالي الكوفة. 
وکان ينحدر من نسب عربي خالص من قبيلة كندة؛ التي ینتسب إليها أيضاً الشاعر 
الكبير امرؤ القيس الذي عاش قبل الإسلام؛ وحصل لذلك على اللقب الفخري الكبير 
«فيلسوف العرب». ولقد ذهب في شبابه إلى بغداد واتصل هناك بالمترجمين المسيحيين 
وطلب منهم أن يترجموا له خصيصاً بعض الکتب ومنها «لاهوت أرسطو؛ الذي قام 
بعد ذلك بتصحيحه. 


(1) نظامي: eel‏ ص37 وما بعدها. 
Fakhry: A History of Islamic Philosophy, 287, (2)‏ 
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كان الكندي معتزلیاً متحمساً ولذلك کان منذ شبابه مقرباً من الخليفة المأمون 
)813 - 833) الذي أهدى له بعض كتاباته. وفي عهد المعتصم )833 - 842)ء 
خلف المأمون. کلف أولاد الأمير. ولكن مع القضاء على نفوذ المعتزلة 
حدث أيضاً في حياته تحول غير سار. فلم يقتصر الأمر على إنهاء دوره SAS‏ 
للأمراء بل لت المتوكل )847 - 861) سمح لائنین من حسّاده العلماء هما الأخوان 
محتد وأحند بن شاکره میاه علی کیچ قد a ad al‏ بيه 
المعجزة. توفي الكندي بعد عمر طويل في سنة fo M873‏ الکندي فلسفة 
أرسططالي أفلاطونية محدئة ضمن الحدود التي يضعها الإسلام ‏ مع الحرص الواضح 
على تفادي | الدّين والفلسفة ”. أي Gl‏ أنكر أبدية لالم بل ت یا 
نشوئه وزواله وقدّم لإثبات ذلك حججاً قرآنية إذ ما من حجّة فلسفية تستطيع إثبات 
فكرة الخلق من العدم بصورة أقوى. 


ما جاء في لیات BaP‏ من سووة بس 7 


we 
0 0 وت‎ 
آبعد جسم يسجد لله‎ OF يجدر ذکره أيضاً بحث بعنوان «عرض عن‎ Ley 


ریطیعه» . ویستند الكندي هنا إلى إا دان 4 (أمام لله). ویرهن 


اح نالينوس الذي يتبناه بدوي 
Badawi: Histoire de la philosophic en Islam, 11,6‏ 

Walzer: Islamic Philosophy, 13. (2) 

(3) سورة يس الآيات 77۔83 

(4) انظر بدوي, المرجع السابق؛ الجزء الثاني 423. 

(5) سورة الرحمن: الاّیة6 


ay 


بمعناها الحرفي. أي إِنَّ النص ید أيضاً شاهداً على فكره المعتزلي . ولکن؛ من 

الناحية الأخرى» نجد عند الكندي أن تلك الاو التي مد الفلسفة إلى درجة لا 

ید من YT‏ تغيظ المؤ هم ومنهاء Se‏ ما جاء في كتاب التعاريف الذي 

Ee ay‏ تعاريف للفلسفة تعود إلى العصر القدیم نعرضها هنا كما يلي: 

1 حسب علم أصول الكلمات تعني الفلسفة: حب المعرفة. 

2 حسب تصرفاتها: الفلسفة هي السعي إلى التقرّب من أفعال الله بقدر استطاعة 
القدرة البشرية . 

3 حسب هدفها: الفلسفة هي الاعتناء من أجل الموت+ آي» من الناحية الأولى 
خروج الرُوح من الجسد ومن الناحية الاخری» قتل الشهوات. 

4 حسب السبب: «الفلسفة هي فن الفنون وحكمة الحکم! 
اليوناني: -techne technon kai episteme epistemon‏ 


حرفي عن التعریف 


5 الفلسفة هي تعرّف الانسان على نفسه. یقول الكندي: Sy‏ الأشياء هي إا أجسام 
أو غير جسمية. والأشياء غير الجسمية هي إمّا جوهر أو عارض. والإنسان يتألف 
من جسد وروح وأشياء عارضة. والروح هي جوهر وليس جسماً 
الإنسان ذاته db‏ يعرف بذلك الجسم مع عوارضه وكذلك الجوهر الذي هو ليس 
چ فعندما يعرف کل هذا یعرف کل شيء . ولذلك And‏ الفلاسفة الإنسان 


فإذا ما عرف 


کوناً صغيراً. 


6 حسب جوهرها: «الفلسفة هي معرفة الكليّات الأبدية» معرفة جوهرها وأسبابها 
بقدر طاقة الانسان» 2 
على الرغم من التقیدات الحذرة المرتبطة في التعریفین 2 و6 بحدود الطاقة 
البشرية تبدو الفلسفة هنا مرّة أخرى على أَنّها لا تحتاج إلى الوحي. 


R. Walzer: Greek into Arabic, 175-205. (1)‏ 
)2( أفلاطون: فیدون» 176 ب. 
(3) بدويء تاريخ الفلسفة في الإسلام الجزہ الثاثي؛ ص396 وما یلها 
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وهناك نص آخر لا يهتم Lal‏ بالشأن الإسلامي هو ارسالة عن طريقة دفع 
الحزن» . فهذه الرسالة تتضمن نصائح فلسفية أخلاقية محضة ترمي إلى تفادي الحزن 
مسبقاً على فقدان شيءٍ ما عن طريق | الطوعي باتخاذ موقف زاھد''' بود 
الكندي على الحقيقة ب أن تكون بالنسبة لمن يبحث عنها أغلى شيء في الوجود. 
غير أن هناك باحثين مزيفين عن الحقيقة یدون باسم الدّين تحريم البحث عن الحقيقة 
بلا دين بل يستغلون | ین لأغراضهم الشخصية. فمن يعتبر البحث 
عن الحقیقة كفراً يرتكب هو نفسه الكفر؛ ذلك أن معرقة الحقيقة تشمل معرفة الله 
ومعرفة الأشیاء SEN‏ والفضائل والوسائل اللازمة للمحافظة عليها من جهة ولتفادي 
عكسها من جهة أخرى. لکن هذا هو بالضبط ما دعا إليه رسل الله الحقيفيون ™. 

لن pd‏ هنا عرضاً للأعمال الضخمة للكندي. ويكفي أن نشير إلى آنا نجد عنده 
مقدمات لتلك المقولات ذات الذكاء الخارق التي طوّرها فيما بعد الفارابي وابن سينا 


والتي JES‏ الأساس الفلسفي لفهم «المقدرة» ك«مشاركة) 
ب - الفارابي: 


محمّد بن محمّد بن ترخان بن أزلوغ أبو نصر الفارابي كان ابناً لضابط من أصل 
تركي كما يتبيّن من الاسمين ترخان وأزلوغ. . ولعل أباه کان يتتمي إلى الحرس الشخصي 
التركي للخليفة. ولا تتوفر سوی معلومات ایا عن tly‏ الفارابي وحتى سنة ولادته 
غير معروفة بالضبط ولکن يجب أن يكون مولوداً في حوالی سنة 870م. ولقد قضی 
الجزء الأکبر من حياته کشخص غير رسمي؛ وعلی آرجح الظن في بغدادہ له لم يكن 
يتردّد على دواتر القصر ولم يتقلّد اي منصب. کان أستاذه في الفلسفة رجلاً مسيحياً 
هو التسطوري یوحنا بن هيلان؛ وکانت له أيضاً علاقات صداقة مع فلاسفة مسيحيين 
عرب آخرین منهم المترجم الکبیر والمعلق متی بن يونس (توفي سنة 940م) 

في سنة 942م قبل کرجل مسنّ دعوة من سیف الدولة الحمداني الذي كان محباً 


Ritter- Walzer: Studi su al-Kindi لا‎ Uno Seritto morale inedito di al-Kindi; Badawi: (1) 
Histoire de la philosophie en Islam, 1l, 456 ff 


)2( فخري» المصدر السابق نفسه ص71 
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للثقافة وذهب إلى حلب. ومنذ ذلك الحين صار واحداً من مأدبة تضم مشاهير الشعراء 
والعلماء إلى أن توفي عن عمر اهز الثمانين في سنة 950. 

يعد الفارابي من أهم الأدمغة في العصر الإسلامي الوسيط. لم يكن فيلسوفاً 
بارزاً وحسب Lal uy‏ موسیقیاً tay‏ وتحتل الکتابات الموء 
أعماله. سنذکر في فصل الموسيقى” '' فكاهة تعبر عن امقدرته» كمو 
كان منشغلاً بشكل خاص إلى جانب علم الموسیقی: بالسياسة كجزء من الفلسفة. 
ولقد كان تأثيره Sole‏ على الفلسفة الإسلامية: بدءاً بإخوان الصفاء مروراً بمسكويه, 
والعامري: وا 8 ~ 
الفلسفة العربیة «المعّم الثائي؛ (بعد «المعلّم الأول آرسطو) إلى مدى اعتبارهم إا 
أرسططالياً على الرغم من نقله الكثير في كتاباته السياسية عن أفلاطون. 

في المقطع المتعلق بفهارس العلم قد بين كيف ST‏ الفارابي یُدخل بحذر العلوم 
الإسلامية في منظومته الفكرية بحيث Wd]‏ دور علم الكلام والقانون (الفقه) في 
إطار العلوم السياسية. في كتاباته السياسية يتطرّق إلى دور قائد الدولة ويرسم به صورة 
ُراعي الظروف الإسلامية على الرغم من استناده إلى كتاب «السياسة» لأفلاطون. 
وسنوضح هذا بإلقاء نظرة على أهم كتاب سياسي له بعنوان «في مبادئ آراء آهل المدينة 
الفاضلة» بحيث سنستعمل بدلاً من «المدينة الفاضلة» التعبير «الدولة النموذجیةا 
Musterstant‏ الذي أدخله ف. ديتريتسي Dieterici)‏ الباحث المختص في فكر 
الفارابي. 

يرى الفارابي أنَّ مهمة الدولة تكمن في تمكين أفرادها فن الحصول على السعادة. 
يبدأ بعلم كلام ذي صبغة أفلاطونية محدثة تفشي تأثره بلاھوت أرسطو. ویو 
من صفات الله الأساسية صفة الجمال الذي يجعله عند النظر إليه يشعر بالغبطة والسعادة 
العارمة ویجعله Coe‏ نفسه ‏ وهذه فکر: من المصدر ذاته وتمد جذورها في الفكر 
الصوفي الاسلامي Lal‏ ثم یعالج الفارايي فكرة «الفيض»ء أي انبثاق «الوجودات 
الثانوية» عن الواحد. كعملية تُؤدّي إلى نشوء الکون. هذه «الاشیا كما یترجمها 


)1( انظر الفصل الماش الفقرة 1. 
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ديتريتسي» تكون في البداية غير مادية YES‏ تتجوهر مع العقول التي تدرك الواحد 
اعتباراً من المرحلة الا علي اون التالي: 


العالم لارضي. (عالم ما تحت فلك القمر). 
يُسمّي الفارابي العقل العاشر؛ الذي يحكم العالم الأرضي (عالم ما تحت 
القمر)» «العقل HIER‏ وهو يؤثر» كما سنری لاحقاء على العقل البشري مباشرة. 


يُعالج الغارابي بعد ذلك العلاقة بين #المادة والصورة» حسب النموفج الأرسطي: 
لا توجد المادة إا من أجل الصورت والصورة لا وجود لها دون المادة. بعد ذلك 
يُعالج المعلّم الثاني عالم الاجسام؛ حركة الاجسام السّماويّة (الأجرام الفلكية» 
والأجسام الأرضیة ونظام مراتب العالم المادي وإلخ... نم يلي ذلك علم النفس الذي 
يُعالج فيه أجزاء النفس ويميّز فيه بين الإرادة والاختیان ویقول: إن الإرادة موجودة 
عند الحيوانات» UT‏ الاختيار الحر فيقتصر على الإنسان وحده وهي قرضية 
تناقض كلياً مع المقولات الأشعرية عن القدر المحدّد سبقاً بعد أن يقوم الفارابي 
بتوضيح جميع هذه المقدمات ينتقل في الفصل السادس والعشرین - Opp‏ الإنسان 
يحتاج إلى الجماعة والتعاون» إل فاقوا التي cake‏ لها ليا past‏ 
اللاحقة. يُطالب OL‏ تُدار دولة المدينة من أفضل أجزائهاء أي من أكفأ رجل فيها كما 
يُدار الجسم من أفضل عضو فيه أي من القلب. نم يتطرّق بالتفصيل إلى وصف هذا 
الرجل الأكفأ ويقول: اه ذلك الرجل الذي يجمع في شخصه صفات القائد (العسكري 
. السياسي) وصفات الفيلسوف والنبي. وهو يقف على راس تسلسل هرمي كالمحرّك 


203 


الأول على BG‏ الكون؛ جميع الطبقات مترابطة ومنظمة بواسطة العلاقة مع القدوة 
والاقتفاء (الانعكاس). «بهذه الطریقة يتبع JS‏ الموجود غرض الأول (...) وعلى هذا 
الشكل يجب أن تتبع في الدولة النموذ. جميع الأجزاء في تصرفاتها هدف قائدها». 

ليس کل إنسان UY‏ کان يستطيع ولي هذا المنصب وإلّما فقط من بلغ درجة 
الكمال («قد استكمل»). فهو يتوسط بين العقل الفعال والعقل المتفعل (أي بين العفل 
الكوني والعقل og ll‏ العقل العاشر والعقل البشري). وفي الفصل الثامن والعشرين 
يُعدّد الفارابي اثنتي عشرة صفة يجب أن يتصف بها هذا الحاكم المثالي: يجب (1) أن 

ن ذا بُنية جسدية كاملة بارعاً في کل تصرف ضروري بالنسبة له» (2) وأن يكون 
Lyi, Ls‏ (3) وأن تكون له ذاكرة جیدةء (4) اقب الفکر (5) متحدثاً بارعأ 
6 ا the,‏ للثقافة. )7( وأن یکون حليماً سیطراً على تفه (8) محا 
للحقیقة (9)كريماً واسع الصدر (10) محتقراً ا للمالء (۱۱) محبّاً للعدل» (12) متين 
الخلق وقوي الإرادة. «مذا هو الانسان الذي حل فيه العقل الفعًال ۔ عندما ghee‏ هذا 
في كلا جزئي OS‏ الفكرية (العاقلة)ء أي في الجزء النظري والجزء العملي وكذلك 
في قوّته المتخيّلة, هكذا يكون الإنسان الذي يوحى إليه. فالله يوحي إليه بواسطة العقل 
الفمّال. وما يفيض من الله بواسطة العقل الفمّال يفيض به العقل SAMI‏ على عقله 
المنفعل بواسطة العقل المکتسب؛ وكذلك على قوّته || بعد ذلك یکون بفعل 
ما يفيض على عقله المتفعل» حكيماً وفیلسوفا مدركاً بوفرة» وبفعل ما يفيض على 
قرّته المتخيّلة؛ نيا بئ ہما سيحدث ويخبر Le‏ هو کائن (...). هذا الإنسان يقف في 
أكمل مرتبة من مراتب الانسانية وفي أعلى درجة من درجات السعادة. تكوت روحه 
مكتملة ومتحدة مع العقل الفمّال بالطريقة الموصوفة آنفاً. وهذا هو الإنسان الذي 
يعرف جمیع التصرفات التي یتوص المرء بواسطتها إلى السعادة وهذا هو الشرط 
الأعلى للقائد (...)» 

تدل جميع المؤشرات على أنَّ هذه الشخصية القيادية مفصلة على قياس النبي 
محمد أو هذا هوه على أي حال المعنى الذي يتعيّن على القرّاء المسلمين استنتاجه 
من هذا الوصف. مع ذلك یمکتنا طرح السؤال عم إذا کان محگّد؛ الذي من المعروف 
تاريخياً أله لم يكن فيلسوفآء قد بدا للفارابي بهذه الصفة . وبما SI‏ اسمه لم يذكر أبداً 
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بیقی هذا السؤال بلا جواب: بل بیقی انطباع مزدوج الشعور إذ نہ إذا ما كان الفارابي 
في قرارة نفسه يرى أنَّ محمّداً لم يكن pall OPEL‏ التي رسمها للقائد لا تتطبق 
على محمد لا بل ها تجعله غير مؤهل ليكون رئيس الدولة المثالي. ولکن: من اناحية 
الأخر: ری؛ فإنَّ الصورة المثالیة التي رسمها الفارابي هي أيضاً صورة طوباویة Cutopisch)‏ 
من حيث إِلّه بعد محمّد لا يجوز أن يأني شخص مساو له لأ محمّداً حسب الرأي 
الاسلامي هو «خاتم الأنبياء» وأي اعتراف ينبي بعده عد كفراً ا لکن الغارابي يضع في 
اعتباره أيضاً دون التطرّق إلى المضامين الإسلامية؛ البديلٍ هو أله إذا لم يوجد النموفج 
المثالي فان الشخص المرشح (لقيادة الأمّة) يجب أن يتور فيه عدد كير قدر الإمكان 
من الصفات المطلوية. 

ولكن بصرف النظر عن هذه الصعوبات يبدو مفهوم الفیض المتشکل لاوّل 
مرّة بصورة كاملة عند الفارابي منسجماً مع الإسلام عندما یر الفكرة المركزية 
بالنسبة للإسلامء وهي فكرة المشاركة في القدرة الکلیقہ فلسفیاً في مجال العقل 
ويفتح يُعْداً صوفياً بالتوحید بين العقل الدنيري والعقل الشماوي. غير أن الغائب 
Ls‏ وهذا ما يجعل فكرته تبدو غير إسلامية ‏ هو جانب الخضوع. ذلك أنَّ المقصود 
هنا هو إنسان يفسح المجال ب/إرادة حرة» لقواه العقلية لكي تطتح حتى تصيح 
قادرة على الاتصال بالعقل الكلي . كما ان الا اللاحقة للعقل الكلي مع الملاك 
جبرائیلء كما قعل لاوّل مرّة ابن سينا : لم تحقق تطا بين لو الفلسفي هذا 
وعلم ار الإسلامي. إذ بينما يكون اختيار اي في علم RGN‏ الإسلامي بفعل 
الارادة الإلهيّة وحدها ولا يحتاج إلى بذل جهود خاصة من جانب الانسان ولا 
يشترط وجود مواهب فكرية مسبقة فان الارسططالین يقولون: بان الاتصال مع 
العقل الفعال هو lel‏ درجة يمكن أن يصل إليها العقل البشري ولا يتماهى: فيما 
عدا عند الفارابي» مع الو GL‏ حال. 


وتجدر الإشارة إلى نا نکتشف في كثير من الأحيان» عندما نمعن النظر في 
مواقع مخبأة عند الفارابي ضدّ الفكر الإسلامي ت وضوح عن عدم التطابق بین 
النظامين وتبيّن أنَّ الغارابي: وان كان يريد أن يكون مسلماً جيداًء كان مشبعاً جا بالفکر 
الأرسطي لكي يضفي على الإسلام خضوع العقل المطلوب. وهذا يظهر في المقطع 
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المذکور أعلاه عن «الفقه والکلام» في «إحصاء العلوم؛ وفي مواقع أخرى. وهكذا 
يؤكد الفارابي في تعليقه على «کتاب العبارة؛ لأرسطو الفرق بين العقل الضمني 
والتعاليم المفروضة بحكم القانون صحيح أله يستعمل هنا عبارة «الشريعة» بالمعنى 
العام لکن هذا التعبير يعني بالنسبة للقارئ المسلم بالدرجة الأولى» القانون الإسلامي 
(الشع): 

«وإنما صار قوم يرفعون الإمكان عن الأمور لا بالمعرفة الأولى ولكن بالوضع 
والشريعة والقول. وفطرهم تضطرهم إلى أن تكون أعمالهم وأفعالهم تابعة لما في 
فطرهم. فليس تلتفت فيما هو معلوم بالفطرة إلى ما يظنه قوم أنه غير ذلك بالشريعة. 
وعلى أن الفحص في المنطق وفي الفلسفة بالجملة نما هو بأشياء وعن أشياء معلومة 
بالفطرة» Ul,‏ أشياء لازمة عن الأشياء المعلومة بالفطرة من غير أن تستعمل فيها 
مقدّمات شرعت أو لزمت عن أشياء شرعت» ولا أشياء صارت مشهورة في قوم ما 
لازمة عن رأي إنسان مقبول القول عندهم. فان الفلسفة والمنطق ليس يُحتفظ فيها 
بأمثال هذه الأمور» (* 

من الواضح تماما ST‏ حماة القدرة الكلية لا یمکن أن يتقبّلوا مثل هذه النظرة إلى 

الأمور. وينطبق الشيء نفسه على تصنيف الفارابي للوحي الديني كما نصادفه Bote‏ 
مرّة بعد أخرى لدى الأرسططاليين العرب 
الكاملة ۔ من الواضح أن المقصود بذا هو ابي محمد ۔ لا pat‏ لا عرضاً ما 
للحقيقة OY‏ صياغتها الفلسفیة لا يفهمها DAS]‏ المدربون على ذلك ويذلك یول 
الوحي || إلى حدٌ ما إلى مستوى الشعر والبلاغة. لم يكن لدى الفارابي أي أوهام عن 
التتائج المترتبة لمثل هذا الترتيب على العلاقة بين الطرفین: 

«عندما يتضح للفلاسفة OT‏ هذه الدیانة هي عرض مثالي للرسالة الفلسفية فلن 
يحاربوا الین TY]‏ الشخصيات Gl‏ البارزة هي التي ستحارب الفلاسفة. فبدلاً 
من لعب دوراً boy‏ في إدارة الین وأتباعه ترقض الفلسفة والفلاسفة. ولذلك لن 


ابن رشد. Bus‏ «مشرع» الد 


Zimmermann (Hg.): Al- Farabi's Commentary and Short Treatise on Aristotle's De (1) 
Interpretatione. 77. 
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يحصل الدَّين على دعم من الفلسفة وقد یلحق cyl‏ وأنباعه ضرراً كبيراً بالفلسفة 
والقلاسفة» . 

وبذلك تنبأ الفارابي مسبقاً بالصعوبات التي ستواجهها الفاسفة الأرسططالية في 
الإسلام وان كان هو نفسه قد بقي» حسب علمناء بعيداً عن هذه المصاعب. 


اج - ابن سيناء 

بعد الكندي العربي والفارابي التركي اصطف ابن سيناء أحد العلماء الفارسيين 
الكثر في العصر الاسلامي الوسیطء في سلسلة الارسططالیین. ولد آبو علي الحسين بن 
عبد الله بن سيناء المعروف في الغرب تحت اسم «أفيسينا» (Avicenna)‏ سنة 980 
بالقرب من بخاری حيث كانت تحكم دولة السامانیین الفارسية. حرص آبوه؛ 
الاسماعيلي» في وقت مبكر على تعليم ابنه الذي كان متميزاً منذ طفولته ولديه رغية 
ال ا یش قصير أن تفوق على أساتذته. عندما كان 
عمره عشر سنوات كان يعرف القرآن كبيراً من الأدب وید في دراسة Medill‏ 
Sy‏ بلغ السادسة عشرة من عمره NS‏ قد درس الهندسة وأجزاء من الفلسفة ثم وب 
اهتمامه إلى الطب الذي استوعبه أيضاً في أقصر وقت. . كان يدرس طيلة publ‏ على 
ضوء المصباح وينشّط نفسه بتناول الخمر عندما يشعر بالتعب. . «وكلما كنت أ 7 
حالة ولع یف ld pe dil‏ ردت إلى کجات رست وتات 
إلى مبدع الکل؛ حتى فتح لي المنغلق؛ وتیشر المتعسّر» 

قرأ (باللغة العربية) ميتافيزيقيا أرسطوہ وحفظها في النهاية عن ظهر قلب» دون 
أن يفهمها إلى أن وجد بمحض الصدفة في سوق الكتب تعليقاً للفارابي ویعد أن قرأء 
شعر وكأنّ غشاوة قد زالت عن پنیا . «عندتذ سررت جداً ووزعت في اليوم التالي 
كثيراً من الصدقات على الفقراء شكراً لله العظیم» قبل بلوغه الثامنة عشرة من عمره 
أصبح طیباً مشهوراً واستدعي إلى بخارى عندما أصيب الحاكم الساماني نوح الثاني 
ابن منصور (976۔ 997) بمرض عجز أطبّاء البلاط عن شفائه. دی نجاح ابن سينا في 


Mahdi (Hg.): Al- Farabî's Book of Letters, که‎ (1) 


207 


علاج المرض إلى فتح الباب أمامه للدخول إلى مكتبة الحاكم. «وهناك رأيت كتباً لا 
يعرف معظم الناس حتى اسمها والتي كنت آنا نفسي لم أرها من قبل ولم آرها Be‏ 
أخرى فیما بعد أبدً». قرأ کل شيء وكان يشعر في الثامنة عشرة من عمره أله قد استوعب 
جميع معارف عصره. . كنت آنذاك أحفظ العلم أكثر في الذاكرة؛ أمّا الیوم فقد أصبح 
العلم في ذاكرتي أكثر نضجاً. لكن العلم واحد. فمنذئذٍ لم أتعلم شین إضافياً جد, 5 
من الناحية الأخرى كان يتابع أيضاً قراءة كل كتاب جديد لب صفحاته ب عن 
أشياء لم يزل یجھلھا 

بعد مرحلة عم هذه عاش حياة iS‏ إلى أبعد الحدود غنية بالعمل والمتعة 
والمغامرات کوزیر وطبیب في خدمة العدید من الحگام. کما شارلك في العدید من 
الحملات العسکریة. وفي 
YL‏ تساوي قدرته كمعلّم وکعالم» ویقول في مقتطف منها: 
أني وان بان عني من پلیست به في عينه كمه في أذنه صسم 
مميز من بني الدنيايميزني أقلمافيّ ليس الجل والعظم 
بأي مأثرةينقاسبيأحد بأي مكرمة تحكيني الأصم 

eee 


يتحدّث فيها عن سيرته الذاتية یصف قوّته کمحارب 


آني وان كانت الأقلام تخدمني كذاك يخدم كفي الصارم الخذم 
قد أشهد الروع مرتاحاً فاکٹسفہ إذانناكرعنتيارهالبهم 
الفسرب محتسدم؛ والطسن منتظم؛ ‏ والدم مرتكم والبأس مفتلسم 
٭٭٭ 

أما البلافة فاسألني الخبیر بها انا اللسان قديماً والزمان فم 
لايعلم العلم غيري معلمساً عاماً لاملے أنا ذاك السلےم العلم 
كانت قناة علوم الحق Ube‏ حتی جلاها بشرحي البند والعلم 

لا عجب في أن يكون لهذا الرجل خصوم أيضاً في بخارى حيث دخل بعد وفاة 


(1) ابن أبي اصبیعت ج2 ص12 أبيات 23.21 و26. و33 34. 
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أبيه في خدمة الحاكم» وبعد ذلك مراراً عديدة یق 
ظروف أجبرتني» على تغيير المدينة. بعد 7 نزل في بلاط الحاكم 
البويهي شمس الدولة في همذان الذي حصل على رضاه بسبب نجاحه في شفائه من 


مرض في المعدة. في البداية كان ندیمه» وفي وقت لاحق طلب منه توي الوز 
بعد وقت قصير ثارت عليه زمرة من الجنود الشرسين واعتقلته وطالبت بإعدامه. غير 
أن شمس الدولة رفض الطلبء وعندما عاد إليه مرض القولنج أمر بإخراجه من السجن 
واعتذر منه وأعاد له مجدّداً المنصب والاحترام. ولكن في سنة 1021 توفي الحاكم 
شمس الدولة فاستقال ابن سینا من منصبه واختبأ في بيت أحد العطّارين BY‏ الوزير 
الجديد تاج الملك كان يتآمر ضدّہ. ويدلاً من ذلك راح یراسل حاكماً خر هو الكاكوتي 
علاء الدولة في أصفهان الأمر الذي كان عند اکتشافه كافباً لاعتقاله وجه في سجن 
القلعة. بقي هناك أربعة أشهر وكتب في السجن ثلاثة كتب علمية» لک وصلء بعد 
هروب مغامر مع بعض الأصدقاء» متخفياً بلباس رجل صوفي؛ إلى أصفهان حيث تولى 
مر أخرى منصب الوزیر وأمضى الأربع عشرة سنة الالية في هدوء نسبي. في سنة 
8 رافق أميره وهو مريض في حملة عسكرية وتوفي في همذان» مدینة نحسه» بعرض 


المقص القولوني. 


Le‏ مكتّفة إلى أبعد الحدود. في النهار يودي عمله الوظيفي ويكتب كتبهء حتى 
0 صفحة كَل يوم» ويقضي جزءاً كبيراً من الیل في الكتابة والتدريس وفي الندامة 
كان الشیخ قوياً في جميع الأشیا» ولكن من القوى 
الجنسية هي الأقوى والاطفی». ويعيد الجوزجاني» 
صديقه وكاتب سيرة حياته» موته المبكر نسبياً - توفي وعمره 56 أو 57 سنة - إلى هذه 
الطريقة في الحياة”'". أصيب المعلّم مثل سيّده البويهي بمرض «القولنج؛ أو المخص 
القولوني) وعالج نفسه بنفسه فترة من الزمن. وكان يعمل حتی ثماني حقنات في اليوم 
الواحد. لکن قلة حذره وممارسته الكثيرة للجنس؛ وأيضاً وقوع طبيب معالج في خطاً 
وتناوله جرعة كبيرة من الافیون أعطاه Lal]‏ أعداؤه في البلاط: كلل هذا أدّى مره بعد 


() ابن أبي أصييعة: الجزه الثاني: ص8. 
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eel‏ إلى انتكاسات جديدة إلى أن استسلم هو نفسه في ثهاية المطاف: وأعذ يقول 
«المديّر الذي كان يدبر بدني قد عجز عن الندبیر والآن فلا تفع المعالجة؛". ولم 
تخل الساحة من المتهكمين. في إشارة إلى عنواني اثنين من كتبه الفلسفية: كتابه 
الموسوعي الكبير «شفاء اللفس» وكتاب آخر أصغر بعنوان «النجاة» كتب شخص 
مجھول أبيات الشماتة التالية: 
رأيت ابن سينا يمادي الرجال وبالحبس مات أخسس الممات 
فلمشف مانالهبالشفا ولم ينج مسن موته OL onl‏ 
وهکذا نجد أمامنا مرّة أخرى صراع المقدرات. شخصية ابن سينا القوية الذي 
لم يبال بتحريم الخمر والذي تشع من سيرته الذاتية ثقة صحية بالنفسء والذي لم 
يتهيب من إعطاء كتابه الفلسفي الرئيسي عنواناً استفزازياً بالنسبة لآذان الناس العتدینین 
- ذلك أنَّ «شفاء النفس» PLY‏ الاسلام من الفلسقة Ly‏ من الكتابات المقدّسة - 
وعلى الجائب الآخر المتديئون المتزمتون حماة القدرة الكلية (الإلهيّة) ومن بينهم 
العالم الكبير الغزالي الذي سيضعه على كرسي الاتهام ويحكم عليه بعد موته» بالإعدام 
مع الفارابي بتهمة الکفر والزندقة. 


لکن ابن سينا نفسه لم يكن يريد أن يكون كافراً ولا الفارابي. فتفكيره الدبني 
الذي ale‏ بعمق لوي غارديه”" at‏ يُقدّمه مسلم متدين على طريقته مع ميل واضح إلى 
Spall‏ ابن ابن سينا كالغازابي نظريا الفيض من «لاهوت أرسطو» كركيزة أساسية 
لصورته عن العالم إلا أن هناك فار بيته وبين الغارابي بل في أنَّ العقل الأول 
الفالض عن «الواحد؛ والذي يُسنيه «العقل الكلي» لا تن عنه عقل تال فقط Wy‏ 
ee‏ کی ھی بسمّی الفلك «المحيط»؛ ومن هذه 
الثلائية تبلق بعدئذ ثلائیات العقل والنفس والأجرام السّماويّة. ولقد 
«الانفس» أو cu‏ النجوم وبين الملائكة الاسلامية. 


ساوی ابن 
(1) ابن أبي أصييعة: الجزہ الثاني ص9. 
)2 المصدر السابق نفسه؛ الجزہ الثاني ص 9. 
La Pensée religieuse fAvicenne. (3)‏ 
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على الرغم من أنه يذكر بين حين وآخر آيات قرآ 
مجازية - Op‏ نظامه الفكري بمجمله فلسفي ۔ تي وبالتالي ليس باي حال إسلامي 
بالمعنی الحرفي. المقابل فک المشاركة ظاهرة هنده 
هذا في نظرته إلى الوجود ۴ المنسجمة مع العصر الوسيط اللاتینی Gy‏ في علم 
نفسه اللذين یعذان كلاهما من أكثر أفكاره أصالة كفيلسوف. 

یشگل النواة الأساسية لعلم الوجود عند ابن سينا التمييز بين الذات والوجود 
وکذلك بين الوجود الضروري والوجود الممكن هو الوجود الذيء خلافاً للوجود 
الضروري لله؛ يمكن أن يكون وجودياً وغير وجودي Lal‏ وهو لا يستطيع الانتقال 
من حالة القدرة الكامنة إلى حالة القدرة الراهنة الا بواسطة مسبّبء وهذا المسبّب 
هو في نهاية المطاف اللہ السبب الأول (العلة الأولى). VY]‏ الله عند ابن سينا لا 
يؤئّر على ما يحدث على الأرض» خلافاً لما جاء في العقيدة الأشعرية» بصورة 
مباشرة وانما عبر سلسلة تملا الكون من العقول الذكية الفائضة 
في أفلاك النجوم. إنه الوجود المتدقق» وهو علم الله 
غذاء 


فقط الله يملك بذاته الوجود الضروري وهو «واجب الوجود بذاته»؛ وهذا يعني 
أن الذات والوجود يجتمعان عنده في كيان واحد. وکل ما يبقى هو إما في حالة الوجود 
الممکن أو إذا ما كان موجوداً بالقعل؛ في حالة الوجود الضروري «واجب الوجود 
بغیرہاء وهذا «الفیر» هو الله أو الذكاء الملهم. هنا ينضاف الوجود كعارض إلى ذات 
الموجود وعلى هذا الأساس يبقى وجوداً ممکناً WY‏ على عكس الوجود الأبدي 
للخالق: محدّد بزمن. 

علم الوجود عند ابن سينا معقد ولا يخلو في تفاصیله من المشاکل والتناقضات؛ 
الامر الذي لا نستطیع التطرّق إليه هنا. المهم بالنسبة لموضوعنا في علم الوجود 
السينوي هو مشاركة الوجود المخلوق في الوجود الإلهي والتي تتخذ ملامح تُشير إلى 
الا ان بوحدة الوجود (الفلسفة القائلة OL‏ الله والطبيعة شيء واحد). يتحدث غارديه 


Goichon: la distinetion de essence et de existence daprés Ibn Sina. (1) 
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أيضاً بخصوص ابن سينا عن «تواصل Oa ge dl‏ وفي هذا الإطار ينبغي النظر إلى 

علم نفسه وبخاصة إلى علمه المعرفي وإلى مفهومه عن الصلاة أيضاء تحدث المعرفة 

عنده على ثلاث مراحل: 

آ۔ الإدراك الحسي: وهو يحتاج إلى حضور مادق حضور اجسام؛ لكي يتم التعزف 
عليها. 

ب الخیال: وهو يحتاج إلى تجريد الصورة عن المادة التي تتعکس في تلك الصورة 
(استحضار صور الأجسام في الذاكرة). 

ج۔ العقل: فهو يدرك الأشكال الخالصة الكليات. 
إلى جانب الحواس الخارجیة الخمس يتحدث ابن سینا عن خمس حواس 


داخلية هي: 

۱- الحاسة العامة» وهي نوع من التنسیق بين جمیع الانطباعات الحسیة والأحاسيس 
والأفكار. 

2۔ القدرة على التصوّر الني تحافظ على الصور. 


3۔ القدرة على التصوّر التي تركب الصور. 

4۔ قوة التقدير (9الوهم» التي تتجاوب عاطفياً مع الانطباعات الحسية. 

الذاكرة التي تحزن المعاني. 

التقدير مهمة إلى أبعد الحدود. فهي تشمل مجال القرائز كما نلاحظ ذلك 
في عالم الحیوان: فالكلب. يهرب من العصا إذا ما كان قد شرب بها قبل ذلك. 
ويتمي إلى هذا المجال أيضاً التأثيرات الجسدية للا الات النقسیة التي يتحدث عنها 
ابن سینا في كتبه Ch‏ وبالتحديد في كتابه االقانون في الطب؛ والارجوزة الطبية 
والتي استعملها بين حين وآخر في علاجاته الطبية'7. غير ان الأهم بالنسبة لسياقنا هو 
ابن سينا عن العمليات الذهنية التي يستند فيها أيضاً إلى آراء الفارابي, فبينما 


Gardet: La Pensée...49. (1) 
‘Burge: Pathologie in Arabic Mediciney A view of ils Ideological and Anthre. Opological (2) 
Setting, 18f, 
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یصل الانسان» حسب أرسطوء إلى المفاهيم العامة عن طریق التجريد عن الأشياء 
الجزئية المشاهدة يتلقاهاء حسب ابن سينا عن طریق العقل الفعال» أي العقل العاشرء 
بعد أن أصبح مؤهلاً لذلك عن طريق الملاحظة المجردة والتائل. المعرفة تصبح بهذا 
الشكل نوعاً من الصلاة. 

يجب أن نذگر هنا أنَّ التعبیر «نوس بويتيكوس؟ Poietikos)‏ 005 (العقل 
الخلاق) عند أرسطو يعبر عن الجزء الفعّال في النفس البشرية» بینما يعني هناء كما 
عند الفارابي» المستوى الأدنى للعقول السماوية (العقل القدسي أو العقل المستفاد 
رئيساً يخدمه الكل ثم العقل بالفعل والعقل بالملكة والعقل الهيولاني والعقل العملي 
والعقل النظري). 

ولعلّنا نعبّر مع آ.م غواشون Goichon‏ عن أسفنا من أن ابن سينا يتتزع من النفس 
البشرية أعلى وأسمى قدراتها ألا وهي القدرة على معرفة العالم اللامرئي المتخیّل عن 
طريق التجريد ويجعلها مجرد مستقبل سلبي لما يزوّدها به العقل PIA‏ وعلى أي 
حال OB‏ فكرة المشاركة تتصدر JS‏ وضوح هذه النظرية المعرفية» التي يبدو أنها ترمى 
إلى علم النبوة. 

وأخيراً الصلاة. فلم يعالج ابن سينا موضوع الصلاة في إطار علم نفسه وحسب 
وإنما في بحث صغير خاص عن جوهر الصلاة. فهو یمیّز بين نوعین؛ أو eel‏ 
ثلاثة أشكال للصلاة ألا وهي: أولاً «الدعاء؛ و؛الصلاة» ثم يذكر شكلين للصلاة 
هما الصلاة الشكلية الخالصة المؤداة «خارجياً» أو «ظاهریا» والصلاة المؤداة 
ادا يضع ابن سینا آفکاره عن الصلاة في إطار كوسمولوجي كوني. عند «الدعاء؟ 
تؤثر النفس البشرية بقوتها التصورية على "النفوس السماوية؛ وعلى تصوراتها التي 
تتطابق مع الأشكال الأرضية. «الصلاة تصبح هنا قوة نفسية لھاء حسب قوانين الكون 
الأكبرء تأثيرات فيزيائية (مادية) مع ضرورة مماثلة للضرورة التي يؤثر فيها التخيّل 
على الجسم» LO‏ في الحقيقة Op‏ الأفلاك لا تتأثر وإنما تدفع المصلي إلى إقامة 


(1) مقال «ابن سينا» في الموسوعة الإسلاميةء الجزء الالث: ص 943. 
Gardet: La pensée... 136. (2)‏ 
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الصلاة 5 التي يبدو قبولها مع ذلك جة لفعل الصلاة ‏ آفکار تتکرر فيما بعد عند 
جلال الدين الرومي ”21 

وفیما یخض شعائر الصلاة تضاف إلى ذلك فكرة مهمة أخرى: الحركات 
المتروضة التي یژڈیھا المصلّي هي. من الناحية الأولی؛ تعبيرٌ عن الحركة الداخلية 

للنفس التي ale‏ بدورها حركة الأفلاك وهيء من الناحية الاخری؛ تعبيرٌ عن خضوع 
الجسم البشري لآخر العقول أي للعقل الفعّال الذي يُجري المصلي اتصالا معه. 
والأداء الظاهري للصلاة اة لا یستطیع تجاوز هذه المرحلة بل يبقى في ظل الخوف من 
العقاب والأمل في الثواب. أما الصلاة الداخلية فيمكن أن تصل إلى درجة «رؤية 


ولكن مهما بدا ابن سينا في بعض النقاط إسلامياً Sp‏ الإطار الذي يتحرّك فيه 
ضمن نظامه الفلسفي. وحتى أفكاره عن الصلاة هي: كما يعبّر غارديه» اعقلانیة 
]». فالصلاق بالنسبة إلى ابن سیناء هي في أعلى أشكالها «علاقة حميمية مع عالم 
الأشياء المتخيّلة ورؤية عقلانية للوجود الضروري». ويظهر هذا الاستقلال لتفكيره 
عن الإطار الإسلامي بوضوح خاص في كتاباته الصوفية. وهكذا فإن بحثه المختصر 
عن جوهر الحت هو نص يستند إلى حجج فلسفية محضة ‏ كما أن استعاراته المجازية 
الصوفية المشهورة الثلاث هي» كما يسمّيها كوربان؛ اتقاریر تخیلیة» (رؤيوية) تخلو 


ولذلك لا نستغرب أنَّ ابن سينا بدي أيضاً الاستقلالية نفسها في تفاسيره للقرآن 
التي: تجدر الإشارة إلى أنها لا تقتصر على ورودھا في كتبه في أماكن متفرقة هنا وهناك 
بل Lily‏ في إبحات ممنقلة مخقيصة لهذا الفرض. . آشهر مثال تفسيره لآية النورء فهو 
موجود في إشاراته وملاحظاته الفلسفية” © وأيضاً في رسالته المفتوحة عن البرهان 


Schimmel: The Triunphal Sun, 352-366. (1) 

Gardet: La pensée, 135-138, (2) 

)3( ملخص عند بيرغل: Burge: Licbestheorie‏ 

Corbin: Avicenne et le récit visionnaire:34 55 (4) 
«كتاب الإشارات والتنبيهات»؛ في أماكن متفرقة.‎ (5) 
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على الرسالة النبوية («رسالة في إثبات النبوات»). هذا النص الأخير قصير جداً لكنه 
عَنیٌ بالاستنتاجات وحتی في السؤال الذي يوجهه المؤلف. حسب العادة المتبعة في 
زمائہ لصديق ‏ يبقى اسمه مغفلاً .: «سالت» أصلحك الله أن أجعل جمل ما خاطبتك 
به في إزالة الشكوك المتأكدة عندك في تصديق ١‏ 'شتمال دعاويهم على ممكن 
لك به مسلك الواجب ولم تقم عليه حجَةء لا برھائیة ولا Tae‏ ومنها ممتنعة 
مجری الخرافات؛ التي للاشتغال في استيضاحها من المدّعي ما يستحق أن Sel‏ 
في رسالة. فأجبتك مذ الله في عمرك إلى ذلك بان Oct‏ 

الح الذي يقدّمه ابن سينا يلي توقعاتنا. بعد مقدمة نظرية عن العقل البشري 
يؤيد ‏ مستنداً إلى أفلاطون ‏ حق النبي؛ لا بل واجبه في أن بقل الوحي th‏ دمزية 
ثم بدعم هذا eM gh‏ لکن ابن سينا لا يصق إلى الام 
یرد ذكره 8 
فنين صحة ذغونه للعاقل إذا قاس بينه وبين غیره من الأنبياء فد ونحن معرضون عن 
التطويل» 20 

بعد ذلك يلي الجزء الثاني الذي يتعلّق ب «حلّ الرموز التي طلبتها متي»؛ أي 

BS ا ا أ الود مباشرة‎ ae 

کرک درابو 
> لد 
تن ید4 . 
مستنداً إلى آرسطوه على مفهومه عن العقل. ولا 
نستطيع هنا أن نشیر إا إلى gal‏ ما فيه: المشكاة هي العقل المادي» النفس العقلية. 
والمصباح هو العقل المكتسب»» وهو مفهوم مهم في نظرية المعرفة عند الفارابي. 
وشجرة الزيتون هي «القوة الفكرية» وتُستى EEG)‏ لأنها لا تمي إلى 


(1) «في إثبات النبوات»: ص 41 
(2) المصدر تقسه. ص47. 
(3) سورة النون الآية 35 
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أطراف السماءا: ( و 
ابن سينا في أنَّ المقصود بالملائكة 3 
الفلك الأعلى المحيط . تین الشواهد القليلة كيف يتعامل ابن سينا مع النصوص 
القرآنیة: فهو يقدم دليلاً كيف يجب أن يقرأ القرا ۰ 
في الختام نقدّم هنا قصيدته المشهورة كمثال آخر على مصير التفس بالمعنى 
الأفلاطوني المحدث. تكمن الصلة الو القرآن قي الكلمة الأولى «هبطت» 
(«نزلت إلى أسفل»), وهذا USL‏ بالرواية القرآئية عن طرد آدم وحواء من الجنة 
وبالامر الإلهي Osh‏ (بالجمع) أو USD‏ (بالمثنى) تا OG‏ . ولكن هناك 
بعد ذلك تفسيراً آخره إذ Oy‏ هبوط النفس من السماء اء إلى الارض مسالة مختلفة كل 
الاختلاف عن الطرد من الجنة .ان ابن سینا يستعمل هنا صوراً من الشعر العربي 
القديم ويشبه مكان نشوء النفس بالحمی المبارك الذي يعني فناء الهيكل وأيضاً خيام 
النساء في مخيم البدی ويشبه الأرض بالآثار الباقية من مخيم مهجور التي تذكر الشاعر 
عادة بالعلاقة الغرامية المنقطعة بسبب نزوح القبائل من مخيم إلى آخر. كما ويستعمل 
أيضاً صورة الطائر السجين التي تستند إلى رسالة ابن سينا في الطیر إحدى الرسائل 
المجازية الٹلاث المذكورة آنفاً: 
هبطت إليك من المحل الأرفع ‏ ورقاءذات تصمسزز وتضع 
محجوبة عن كل مقلے عارف وهي التي سسفرت ولم تبرقسع 
وصلست على کسرہ إليك وريما 0 كرهت فراقك وهي COBB‏ 
یقت وما نت فلماواصلت الفست مجساورة الخسراب البلقع 


( في یات اللیوق 52.49 
)2 سورة الحافق الآية 17 
@ في إثيات النبوق ڈک وما يعدها. 
كف ر الآية 36. 
)5( سورة‌طه الآية 123 
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وأظهسا نسسيت عهوداً بالجسی 
حتسی إذا اتصلست بهاء هبوطها 
علقت بها ٹساء الثقيل فأصبحت 
تبکي إذا ذكسرت ديساراً بالجيمى 
ونظسل سساجعة على الامسن التي 
إذعاقها الشرك الکیف وصدّها 
حتی إذا قرب المسير إلى الجسی 
سجعت وقد كشف الغطاء قأبصرت 
وغدت مفارقة لكل BS‏ 
Gb Hoy‏ ذروة شسامق 
إن كان أرسلها الإله لحكمة 
فهبوطهسا إن كان ضربة لازب 
وتعودعالمة ب كل خفية 
وهسي التي قطخ الزسان طریقها 
فكأنه بسسرق تألق للحمى 


ومنسازلاًبفراقه الم تقضع 
مسن ميم مركزها بسلات الأجسرع 
= المعالم والطلول القع 
بمداسۓ تهمي ولماتقطصع 
درست بتكرار الرياح الارسع 
قفص عن الإوج الفسيح CM‏ 
ودنا الرحيل إلى الفضاء الأوسع 
مسالیسس يدرك بالعیسون الهجع 
عنها حليف الصرب غير شیع 
سام إلى قعر الحضیفی الأوضع 
طویست عسن kat‏ اليب الأروع 


7 
1 ٹم اتطوى نکاے لے يلمع" 


تترك القصيدة معنی الحياة الأرضية في الظلمة وتتهي بنغمة لاأدرية حاثرة لکنها 


تتحدث أيضاً عن ابتهاج النفس المتحررة 


ن القيود وعن العودة إلى المتشأء ولكن 


Js‏ هذا في إطار يولد الانطباع مرة أخرى بان هذا الفيلسوف الهام يبني منظومته الفكرية 


دون الاسلام 


د - ابن باج 


ولد أبو بكر بن يحبى بن باجه في أواخر القرن الحادي عشر. . ولم يكن قیلسوفاً 


فحسب وإنما | 


141 ابن أبي أصيبعة: الجزء الثاتي: ص‎ (DD 


شاعراً وموسيقياً Loy‏ وقد تولّى مرتين منصب الوزير في دولة 


المرابطين في ساراغوسا وإشبيلية. ومن الأمور القليلة المعروفة عن حياته أنه قد دخل 
السجن مرتین؛ المرة ا 1 وقد حالت وفاته المبكرة ‏ توفي سنة 
1139 دون إكمال کتابه الأخير. وتُشير الأخبار الشحيحة عن سيرته || التي iw‏ 
بعضهاء فوق ذلك؛ غير مؤكّد, وقلّة مؤلفاته إلى أنَّ هذا الرجل المثقف والأديب الذواقة 
قد عانى من الارتیاب المتنامي للدوائر الإسلامية المحافظة ضد الفلسفة. وبالفعل ندر 
و في الأندلس: حيث كان يسود المذهب المالكي» بمكانة 
في المجتمع” 

آهم مؤلفات ابن باجه بحت عن توخد العقل الفقال مع الإنسان («رسالة 
اتصال العقل بالانسان»» ذلك المفهوم الذي تعرفنا عليه عند الفارابي وابن سيناء 
ثم کتاب بعنوان «تدبير المتوخده. تالف فلسفة ابن باجه» مثل فلسفات سابقيه. من 
قلسفة ارسططالیة مملوءة بالنغمات الأفلاطونية المحدثة التي تدور حول السعادة. 
وتقل نقطة الانطلاق تلك الأخلاق التي وضعها أرسطو وتبئاها کل من القارابي وان 
و کر بس سس Aime‏ ود 
وکما قعل القارابي وابن سینا هذه القكرة مع الكوسمولوجيا الأفلاطونیة 
الجديدة ويجعل الشعور بالسعاد: ذروته في الاتحاد مع العقل Saat‏ («الاتصال 
بالعقل»). وهذا الهدف لا یتحقق بدون جهد بل لا بد لتحقيقه من التفتح الكامل 
لعقل الإنسان. ويتحاشى ابن باجه صراحة حدوث التباس مع التوقعات الصوفية 
التوصّل إليها بالنشوة وحدها 
دون معرفة عقلیة إذلو کان ا از جزء لدى الانسان . ألا وهو العقل 
۔ معطلاً ولا حاجة له . 
يجعل السعي إلى الائحاد مع العقل الفعّال الانسان: وهذا ما خبره ابن باجه من 
تجربته الشخصية؛ متوحّداً. لکن هذه هي مشكلة الکتاب الثاني لابن باجه والذي يقي 
وکل في كتاب « بير المتوخد! يتعلق الامر بالسؤال عن كيف يمكن للفيلسوق 
مع طموحانه الأخلاقية والروحية؛ في وسط مريب ومعاد. 


Bello: Contraversy, pS, (1)‏ 
)2( «رسالة اتصال العقل بالإتسان»: ص55 وما Nadas‏ 
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واستناداً إلى الفارابي وسابقيه يميّز ابن باجه بين سلسلة من أشكال الدولة: الدولة 
النموذجية» ودولة الشرف «التبموقراطية)؛ ودولة الجماهير (الديموقراطية) ودولة 
الفتوحات. والدولة الكاملة (التي يلغت درجة الکمال) هي الدولة الخالیة من العيوب 
والخصومات والأمراض. أي الدولة التي لا تحتاج إلى أطباء ولا إلى قضاة. أما الدول 
غير الكاملة فهي المبتلية بجميع هذه النواقص وهي لذلك تحتاج ليس فقط إلى أطباء 
وقضاة وإنما قبل کل شيء إلى قواعد ملزمة کتلك الموجودة في الأديان وكذلك إلى 
ظهور أناس متميزين يشفون المجتمع من الأمراض Ns‏ (اطب المعاشرة») - 
وبالمتاسية هذه الفكرة ‏ أن يكون قائد الدولة طبيب المجتمع . موجودة أيضاً في 
الكتابات السياسية للفارابي. 

في الدولة الكاملة يستطيع الإنسان الساعي إلى الاتحاد مع العقل الفقال العيش 
بكل بساطة لان المجتمع لا يعيقه. أما في الدول غير الكاملة اکما هي موجودة اليوم» 
Nb‏ مختلف ban‏ چیت زاع ہین طبيعته ككائن اجتماعي واهتماماته وأمانيه الروحية. 
عندنذ لا يبقى له لا الهروب من العالم ۔ اليوم يمكن القول: الهجرة الداخخلية ‏ أو 
خارجية إلى دولة مثالية أو شبه مثالية. 


وکان الفارايي قد وصف في إحدى كتاباته الفلاسفة بأنهم «نوابت» وحدا 
مثل هذه الأوساط وفي كتابه افصول المدني» ثقرأ الجملة التالية: حرُم على الفاضل 
من الناس المقام في السياسات الفاسدة ووجبت عليه الهجرة إلى المدن الفاضلة إن 
كان لها وجود في زمانه بالفعل. وأتا إن كانت معدومة فالفاضل غريب في الدنيا ورديء 
العيش» والموت خير له من الحیاۃہ''. وسنجد أيضاً مرة أخرى تساؤلا مشابهاً عند 
الفیلسوف الارسططالي التالي. 


ه- ابن طفيل 


ولد ابو بكر محمد بن عبد الملك بن طفيل في بداية القرن الثاني عشر في وادي 
آس (انكهنا) على مسافة 65 كيلو مثراً شمال شرق غرناطة. عمل في بادئ الأمر طب 


)1( القارابي» فصول fall‏ المادة 88ء ص164 
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في غرناطة وكان بعد ذلك كاتب حاكم الإقليم في هذه المدينة ثم أصبح سنة 1154 
كاتب حاكم سبتة وطنجةه وأخيراً الطبيب الشخصي للموخد أبي يعقوب يوسف 
)1163 -1184) في إشبيلية. كان له تأثير كبير على الأمير وجلب ابن رشد الشاب إلى 
قصرہ. ويروي أحد تلامذة ابن طفیل أن الأمير كان يميل إليه إلى أبعد الحدود وكان 
يقضي أياماً وليالي معه في سنة 1182 حل محلّه بسبب تقدّمه في العمر ابن رشد كطبيب 
للبلاط لكنه بقي محتفظاً بحظوة لدى الأمير وحصل بعد وفاة الأب سنة 1184 على 
صداقة ابنه وخليفته على عرش الموخدین أبي يوسف یعقوبء لكنه توفي بعد عام 
واحد في سئة 1185 أو 1186. 


آلف ابن طفيل واحداً من أظرف الكتب ليس فقط في الفلسفة الإسلامية وإنما 
أيضاً في الأدب العربي في العصر الوسيط ألا وهو قصة «احيّ i‏ 
خطاً في كثير من الأحيان بأنها اروية فلسفية» ولقد أثارث الاهتمام في وقت میکر 
3 بلاد الغرب Lal‏ وترجمت إلى اللغة اللاتينية بعنوان (Philosophus autodidactus?‏ 
ثم نشرت مع النص العربي سنة 1671 في Py gino‏ ويعتقد Sb‏ هذه الترجمة يمكن 
أن یکون دانييل ديفو قد استوحی منها روايته اروبنسون کروزوا التي نشرت سنة 1719. 
لکن رواية ديفو استندت إلى حدث » إلى ما شهده وعاشه البخار ألكسندر 
سلكيرك الذي طرحته العاصفة في جزيرة مقفرة والذي قام دیفو بمعالجة ما رواه وكتابته 
بصورة مزيّنة. كما أنّ غرض ابن طفيل مختلف کلب عن غرض ديفو. 

ولد حيّ بن يقظان في جزيرة غير مأهولة عن طریق التلقيح البدئي في وحل 
الضفة. وقامت غزالة ب يته خلال السنین الأولى من حياته. ولما ماتت فتح جسمها 
لكي GES‏ سز الحباة فوصل إلى حجرات القلب واستخلص وجود مبدأ حياتي 
هرب عند الموت. ألا وهو الروح؛ لکن السنین التالية كانت في بادئ الامر مملوءة 
بالخبرات والتجارب العملية؛ ذلك أنه كان مضطراً لتوفير الغذاء والملبس. وفي سن 
الواحدة والعشرين بدأت مرحلة المعرفة الفلسفية ودامت 14 عاماً ۔ عملية نمو حي 
تتحقق على مراحل مدة کل منها 7 أعوام أو 14 عاماً. وفي سن الخامسة والثلاثين يشعر 


Fuck: Die arabischen Studien in Europa bis in den Anfang des 20, Jahrhunderts, 90. (1) 
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Ob‏ هناك وراء المعرفة العقلية معرفة أخرى أعلى. فيدفعه حبّه للكائن الأعلى إلى 
الاستغراق التأملي في هذا الکائن حيث يعيش لحظات من الحالات الصوفية والبهجة 
المنتشية. 

كان من الممكن انتهاء «الرواية» هنا لو أراد الكاتب منها فقط إثبات القدرة 
الضمنية للعقل على التوضل إلى أعلى درجات المعرفة. لکن القصة تتضمن جزءا ثانياً 
بیدو لي من الناحية التاريخية الفكرية أكثر أهمية من الجزء الأول الذي. مع JS‏ ماب" 
من حماس؛ يستند» كما نعرف منذ زمن طويل؛ إلى فرضية خاطئة. أما الجزء الثاني 
فهو واقعي. في الجزيرة || يلتقي مع حي شخص آخر طرحته العاصفة اسمه أسال 
فيعلمه اللغة التي يتبادلان بها الخبرات والقناعات حيث يتبين لهما مسرورين أن 
آراءھما الدينية متطابقة على الرغم من أن أسال اکتسب عقيدته عن طريق التربية وهي 
تستند إلى تعاليم أحد الأنبياء. بكلمات ابن طفيل: «فلما سمع أسال منه وصف تلك 
الحقائق والذوات المفارقة لعالم الحس العارفة بذات الحق عز وجل» ووصف له ذات 
الحق تعالى وجل بأوصافه الحسنى» ووصف له ما آمکنه وصفه مما شاهده عند الوصول 
من لذّات الواصلين وآلام المحجوبين؛ لم يشك أسال في أن جميع الأشياء التي وردت 
في شريعته من آمر الله عز وجل» وملائكته؛ وکتبه» ورسله واليوم الآخر» وجته ونار 
هي آمثلة هذه التي شاهدها حي بن يقظان» . 

سال حيّ بدوره آسال تعاليم دينه. فذكر له أسال الصلاة والزكاة والصيام 
بالحج؛ أي ان الامر یتعلّق بكل وضوح بالإسلام؛ على الرغم من أن كلمة إسلام 
لم تذكر أبداً. وهذه المسألة مهمة BY‏ ابن طفيل بوجه انتقاداً شديداً لهذا الدين 
ولنبيه. 


إلا أله بقي في نفسه آمران كان يتعجب منهما ولا يدري رجه الحکمة فیهما: 

آحدهما: لِمّ ضرب هذا الرسول الأمثال للناس في أكثر ما وصفه من أمر العالم 
الإلهي. وأضرب عن المكاشفة حتى وقع الناس في أمر عظيم من التجسيم؛ واعتقاد 
أشياء في ذات الحق هو مره عنها وبريء منها؟ وكذلك في أمر الثواب والعقاب! 
لك الفلسقة ابن طفيل ورسالة حي بن يقظان»: ص21 
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والأمر الآخر: لِم اقتصر على هذه الفرائض ووظائف العبادات راباح الافتناء 
للاموال والتوشع في الماکل» حتى يفرغ الناس للاشتغال بالباطل: والإعراض عن 
الحق؟ 

وکان al‏ هو أن لا يتناول أحد شب ما يقيم به الرمق. وأما الأموال فلم تكن 
لها عنده معنى. وكان ری ما في الشرع من الأحكام في أمر الأموال: كالزكاة وتشعبهاء 
والبيوع Ly‏ والحدود والعقوبات؛ فكان يستغرب ذلك كله ويراه sh‏ ويقوا 
«إن الناس لو فهموا الأمر على حقيقته لأعرضوا عن هذه البواطل؛ وأقبلوا على الحق؛ 
واستغنواعن هذا كله؛ ولم يكن الأحد اختصاص بمال يسأل عن زکانه: أو تقطع الايدي 
على سرقته» أو تذهب النفوس على أخذه مجاهرة». 

وكان الذي أوقعه في ذلك ظنه» أن الناس كلهم ذوو فطر فائفة وأذهان ثاقبة 
ونفوس حازم ولم يكن يدري ما هم عليه من البلادة والتقص؛ وسوء الرأي وضعف 
العزم وأنهم لاشم ISA‏ . 

تحت تاثیر العطف على الناس في جزيرة أسال يقرر حيّ وعظهم ویفشل. إذ 
حتی أفضل الناس بينهم لا بریدون سماع أي شيء جدید ويرفضونه باستياء. وبنطبق 
عليهم ما كان ينطبق على سلامان صديق أسال: إذ #وتعلق سلامان بملازمة الجماعة؛ 
ورجح القول بها لما كان في طباعه من الجبن عن الفكرة والتصرف»". فالغالبية 
العظمى لهذا الشعب تتبع أهواءها وأمزجتها وفي أحسن الأحوال تؤدي أحد التصرفات 
المفروضة «لكي يتزين به أو يدافع عن Ss‏ 

عندئذ يدرك حي تصرفه «فلما فهم أحوال الناس وأن أكثرهم بمنزلة 
الحیوان غير الناطق» علم ان الحكمة كلها والهداية والتوفيق فيما نطقت به الرسل 
ووردت به الشريعة؛ لا يمكن غير ذلك ولا يحتمل المزيد Pade‏ لا بل إنه يعتذر 


(1) سورة الفرقان: الآية 44. 

المصدر نفسه. 

المصدر نفسه؛ ص۱4۱, وانظر: ابن طفيل: حي بن یفظانء ص 88. 

المصدر نفه: ص 149 وانظر: ابن طفيل؛ حي بن بقظان» ص 95. 

المصدر نفسه؛ ص149 وما بعدها. وانظر: ابن طفيل؛ حي بن يقظان؛ ص25 
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من سلامان وأصدقائه ويتراجع عمًا قاله وينصحهم بالتقیّد الصارم بالتعليمات 
والفرائض وبتنفیذ الشعائر والتصرفات الظاهرية iy‏ في ذلك وحده يكمن طريق 
نجاتھم ون محاولة لإيصالهم إلى قناعة أخرى لن تؤدي بهم إلا إلى الهلاك. بعد ذلك 
يُغادر هو وأسال هذا البلد ویعودان إلى جزيرة حيّ؛ المعزولين» ويقضيان هناك 


رس وو سد و ہشیت 
آو یکاده 


بالعيّر. 
اجع في النهاية عتا قاله. أي عن النقد الشديد 


ٍ لا شك في أنَّ هذا النص بالغ الأهمية بالنسبة لموضوعنا ووثيقة 
إذ إن ما جعل بطل ابن طفيل يترا 


للشکلانیة والشعائرية والتمسّك الحرفي بالنص الشرعي وافتقار الدين إلى الأخلاق 
,سی الوم 


ی ی بش مر ان النصیحة المقدمة لسلامان الموصوف 
بأنه شكلي وشدید الخوف. بأن يتمسّك بطریقہہ لها وقع ساخر وتعیّر على أي حال 
عن الاستسلام والیأس. والحل الوحید للبطلین هو العودة إلى | المنعزلة ofl‏ 
يجب أن تعوض عن غیاب الدولة المثالية. ولکن في الختام يتم التأكيد على OF‏ 
ي يقظان» الذي يعود الفضل في ما اكتسبه من معرفة إلى التأمل العقلي وحده» 
يقف فوق أسال الذي يعود الفضل في معرفته إلى تربيته الدينية. لکن أسال هو 
الوحیدہ من بين شعب الجزيرة المرتى على الشريعة؛ الذي يتبع حي وإن كان انقریاً 


ظة أن ابن طفيل يكتب هكذا على الرغم من أله لم يكن في حياته 
. فقد كان له الحظ النادر أن يعيش دون تهديد تحت حماية 
لکن الوضع الاجتماعي في جزيرة أسال كان دون شك مطلعاً 
عليه. ولقد تعين على خليفته ابن رشد التعرّض لهذا الوضع دون أي Pam‏ 


(1) استعار ابن طفيل اسم بطله حيّ يقظان من ابن سينا الذي الف تقريراً عنوانه هذا الاسم نفسه 
ولکن محتواہ يختلف DS‏ عن رواية ابن طفيل. 
)2( انظر بخصوص النص: | .Bûrgel: S ary‏ 


و -ابن رشد 

ولد آبو الولید بن آحمد بن رشد سنة 1126م في قرطبة وتوفي سنة 1198م في 
مراکش. وهو یمتّل ذروة» وفي الوقت نفسه النقطة الختامية للمدرسة العربية 
الارسططالية. وكان» مثل ابن سيناء فيلسوفاً وطبيباً؛ وفوق ذلك قاضياً ۔ وهذه علامة 
مميزة للمثالية التعليمية المتغيرة في زمانه. 

ذلك التبدّل المناخي الفكري الذي يظهر في مسارات تعليم الأطباء من القرن 
التاسع حتى القرن الثالث عشر والتي نجدها مسجلة عند ابن أبي أصيبعة. ٠‏ في سن 
53م كان في مراكش» ربما في خدمة الموحّد عبد المؤمن )1130 - 1163م)ء مكلفاً 
نماد مر مر بآ ثم ملد دات في لرسد کي اھ . ولعله 
قد تعرف هناك على ابن طفيل الذي قدمه فیما بعد للموخد التالي؛ أبي یعقوب یوسف 
(1163 - 1184م) عند ما طلب هذا الأخير كتا تعلیقات على فلسفة آرسطو وکان ابن 
طفیل غير قادر على ذلك بسبب تقدمه في السن. 

يؤرّخ اللقاء في سنة 1169م. في ذلك اللقاء طرح الأمير على ابن رشد السؤال 
العويص: عمًا إذا ما كانت السماء مؤلفة من مادة موجودة أبداً أم لها بده في الزمن؟ 
وبطبيعة الحال كان ابن رشد يعرف أن هذا السؤال هو أحد الأسئلة الثلاثة التي يتقرّر في 
ضوثهاء حسب «تهافت الغزالي» ما إذا كان المرء مؤمنا أم كافراً. ولذلك تردّد في الإجابة. 
ولكن عندئذٍ بدأ لمیر حديثاً فلسفياً مع العجوز ابن طفيل برد على الفور جميع مخاوف 
الفيلسوف الشاب. والآن عبر صراحة عن رأيه وأظهر معارفه الفلسفية وحصل على 
تكليف بكتابة التعليقات (الشروحات) التي شكلت بالفعل الجزء الرئيسي ما كتبه في 
حياته وأعطته لقب «الشارح؛ الذي كان معروفاً به في العصر الوسيط اللاتيني كما جاء 

-Averrois che il gran commento feo في «الکو. هيديا الإلهيةة لدانتی!'':‎ 


في ما عدا انقطاع قصير بقي ابن رشد حتى وفاته في خدمة هذه الأسرة الحاكمة 
اعتباراً من سنة 1169م قاضياً في إشبيليةء واعتباراً من سنة 1ء قاضياً في قرطبته 
واعتباراً من سنة 1182م طبيب البلاط في مراکش خلفاً لابن طفیل» وبعد ذلك قاضي 


Inferno LV, p.144. (1) 


اة في قرطبة. Bal]‏ سنة 1195م غضب عليه الحاكم الجديد الموخد أبو يوسف 
يعقوب المنصور (1184 - ۱۱99م) الذي قدّمه وهو في السبعين من عمره للمحكمة 
الشرعية مستجيباً لضغط الفقهاء الذين كان بحاجة إلى دعمهم في حربه ضذ المسيحيين. 
أدانت المحكمة مؤلفاته وأمرت بنفيه من قرطبة إلى لوسینا الواقعة بالقرب منها ومنعت 
دراسة المؤلفات الفلسفية وأمرت بإتلافها. إلا أن الأحكام لم تكن GL‏ حال مرضية 
للأمير الذي توجه بعد فترة قصيرة إلى مراكش وألغى هناك الأحكام في وسط آقل 
تعصباً وأعاد ابن رشد إلى بلاطه» لکن ابن رشد توفي هناك بعد وقت قصير. وشارك 
في حفل تاببنہ رجل Ab‏ فكره على فكر ابن رشد وساهم في کیہ ألا وهو الستصوّف 
أبن عربي ا 

حدث التآثير الحقيقي لابن رشد في بلاد الغرب وليس في الإسلام: لکن يلاد 
الغرب أساءت فهمه وجعلته معلماً لحقيقة مزدوجة ۔ حتى عالم الدين الفرتسي الهام 
آرنست رنان )1823 - 1892م) كان لم يزل يراه هذا : 
مثل سا pele es ae‏ 


عن هذه النقطق رصاق oN‏ أولاً بثلائة من الکتب التي ألفها خلال الاعوام 1174 - 
0ء الا وهي: 
- فصل المقال وتقريب ما بین الشريعة والحكمة من الاتصال». 


3 الکشف عن مناهج الادلة في عقائد الملة وتعريف ما وقع فبها بحسب التأويل من 
الشبهة المزيفة والبدعة المضلة». 
- «تهافت التھافت+, 


يثبت ابن رشد في هذه المؤلفات أنه فیلسوف مطلع جیداً على الشرع الإسلامي. 
فإذا ما كان علماء الدين قبله يحاولون نقض الفلسفة اليوثائية بطرقهم الفكرية الخاصة 
فان ابن رشد يبدو أنه يحاول الدفاع عنها بطريقة التفكير التي يتبعها الفقهاء. 


Corbin: imagination créatrice dans le soufisme ۵10 Arabi, p.40. (1) 
Averroés et 'Averroisme. (2) 


بالكفر والزندقة عليهم كان فعلاً حقوقياً 
بل كانت aly Lal‏ للحقوقي ابن رشد طره 
«فصل المقال..» الم َو 
حل انين تنو حيث 
تا الاسر سد 
کے کہ لم وود یی 0 
وضوحاً. لم يلعب ترابط النص fal‏ دوراً عند استعمال آیات قرآنية للحجة الشرعية. 

يمز ابن رشد بين طريقة منطفية للاستنتاج نستند إلى العقل وطريقة تستئد إلى 
نصوص الشريعة («قياس عقلي؛ وقياس شرعي»). كلاهما صحيح وضروري. فإذا ما 


أدَى التفكير المنطقي إلى حقيقة غير مذكورة قي القرآن يصح هنا الاستنتاج بالقياس 
كما في الفقه حیث بجوز القياس للاحکام غير المذكورة قي القرآن. من أجل اكتساب 
هذه القدرة في التفكير لا بد من دراسة «القدماء؛ (الإغریق) وان تحريم ذلك سيكون 
عبثیاً وسخیفاً۔ ویما آن النامن مفاوتون Hp‏ ای ا i Sipe‏ 


ع 
ا بالمقابل عندما یرد ق في القرآن قول لا یتفق مع الاستتتاج المنطقي العقلي؛ 
يجب تطبيق التأويل بالمعنى المجازي» وهو أسلوب متبع» حسب ابن رشدہ في الفقه 
سے واحد هو أن الفقهاء يعتمدون !القیاس الظني». GT‏ الفلاسفة فيعتمدون 


بل رفص إلى رید الل ge Be‏ اد لد («الجمع 
بین المعقول والمنقولة). وتجدر الاشارة إلى أنَّ ابن رشد یستند أيضاً في هذا اللوع 
(1) سورةالأعراف الآية 185۔ 
(2) سوزۃالحشرا99پة2 
(3) انظر القصل الثالث الفقرة 5 
)4( سورةالنحلء الآية 125 
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Sty TA eal‏ على لاس الحق لي الكتابة عن الحقيقة 
بصيغة جدلية أو بلاغية أو شعرية لكي يعمّموا معرفتهم. كما أنه یطالب: لا تعلم إن 
التقاليد السرية القديمة أو تحت ضغط الفقهاء 
عن عامة الناس لا بل منعهم من الاطلاع عليها. كما أن الإنسان العادي یجب: طبقاً 
لنصيحة ابن طفيل على لسان بطله: ألا يمارس التأويل المجازي فهو» حسب ابن رشد 
غير محل للقيام بذلك بل عليه أن يتقيد بالمعنى الظاهري للكلمة. 
يتابع ابن رشد هذه الأفكار في كتاب "الکشف..." ثم يلخصها في كتاب 
«التهافت» إلى مجموع رائع «تهافت التهافت» مخصص. كما نذكر للرد على الغزالي 
الذي للأرسطظالية العرمةاضرية اضیة. ولم يستطع حتى أبن رشد تغيير شيء 
في ذلك. إذ إن الساعة التاريخية لھذہ المدرسة في العالم الإسلامي كانت قد مضت. 
وکو ان eats‏ بیدوکخادم لن .. فمن الناحية الأولى کان؛ أكثر من جميع من 
Lege ae‏ جداً بازمظر الاص لی لیدرجة لدان عن تعاليقة Mee Al‏ 
الزمن ضدّ هجوم جالینوس . ولعلُ هذا التشيّث برأي تعليمي كانت له صلة مباشرة 
بوضع الفلسفة المهدد يصورة متزايدة. ومن الناحية الثانية كان ابن رشد مهتماًء أكثر 
من أي من الفلاسفة الخمسة الذين سبقوه والذين نعالجهم هناء بالتوفيق بين العقل 
والوحي, بين الشريعة الإسلامية والفكر الأرسططالي. لکن هذا الانقسام أضعف موقفه 
لأنه دفعه في «التهافت» إلى خوض حرب على جبهتين؛ الجبهة الأولى ضذ الغزاليه 
والجبهة انیت وهنا يشارك الغزالي جزئياً في موقفه» Lo‏ علم الوجود السينوي الذي 
يمير بین الماهية والوجود وبين الوجود الممكن والوجود الضروري؛ والذي يرفضه 
ابن رشد كونه غير أرسطي. كما أنه الوحيد بين الأرسططاليين العرب الکبار الذي يقول 
بأنّ فلسفة الفيض الافلاطونية الجديدة غير صحيحة. gil SWS)‏ لم تحققه 


() سور ة آل عمران» الآية 7, 
‘Bûrgel: Averroes Contra Galenumm (2)‏ 
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كتاباته عند رفاقه في العقيدة حقّقته دون قصد في بلاد الغرب حيث هناك خط مباشر 
یصل بين ابن رشد وعصر التنوير والليبرالية الغربية. لکن التوسّع في هذه النقطة يخرج 
عن إطار کتابنا ھذا۔ 
بدلاً من ذلك سنناقش كتابً خر من كتبه يلقي ضوءاً غير متوقع على فكره وعلى 
علاقته مع زمانه ألا وهو شرح دولة أفلاطون وأن يكون ابن رشد قد شرح كتاب 
«الدولة» لأفلاطون فهذا أمر يثير الدهشة كونه من الأنصار المتحمسين لفلسفة 
«المشّائين» الأرسططالية. وهو نفسه يعلّل ذلك؛ وبنوع من الاعتذاره أنه لم یحصل 
على كتاب السياسة» لأرسطو (أي على كتابه عن الدساتير). النص هو عبارة عن صيغة 
غير أصلية فيها کثیر من الحذوفات والاضافات للجزء الرتيس من السياسي. القصل 
الأول عن مشكلة العدالة غير موجود وهو الفصل الذي تعتبره الفلسفة الكلاسيكية 
كتاباً Le‏ في الأصل Savile‏ أنَّ الأجزاء الثلاثة التالية موجودة عند ابن 
رشد: 
1. عن الدولة العادلة (الارستقراطیة)؛ عن تأسيسها وحزاسها وحاكمها و..إلخ؛ وعن 
دور الشعر والموسيقى والرياضة. 
2۔ عن التربية؛ عن مجتمع الحريم والأطفال؛ عن الفلاسفة ودورهم في الدولة؛ 
تفر لخر یل الشمس وتوضیح المعرفة بتمثيل الكهف. 
3 أشكال الدولة السيئة الأربعة؛ التيموقراطية (حکم الشروة والطموح) وال ولیغارشية 
(حکم الأقلية وتحقیق المنافع الخاصة) والدیمقراطیة والحکم الاستبدادي. 
يؤكد ابن رشد على آهمية الفلسقة الأفلاطونية بالنسية لعصره أيضاً الذي یعالج 
من أجله النص بان يقوم أحياناً بعرض افکار أفلاطون b>‏ وأحياناً أخرى بعرضها 
مختصرة أو موسعةء ويستعيض عن الأمثلة الواردة عنده بأمثلة أخرى. وبالتحديد 
الميثولوجيا البونانية بحكايات إسلامية. يقدّم باختصار شديد تمثيل الكهف» على سبيل 
المثال» لكنه قي الوقت نفسه يدل في النص مادة آخری» بالتحديد من أرسطو 
والفارابي» ويضيف في كثير من الأحيان آراءه الشخصية. 


يجري مقارنة بين المدینة الخبالية الموصوفة في «السياسي» و«مدن» (العالم 
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الإسلامي)۔ يقول, by Se‏ النساء في الدولة المثالية يؤدين مهام ممائلة لمهام 
الرجال؛ وليس هناك ما يمنع من أن يخرج من صفوفهن فلاسفة وحكام. أما في 
هذه المدن» حيث یقتصر دور النساء على تربية الاطفال فهن لذلك مثل a‏ 
ولأنّ قدراتهن الاخری تبقى دون استثمار سوه الوضع باستمرار ٠"‏ بينما حکم 
تلك المديئة من الفلاسقة فان «هذه المدن» لا تستفيد منهم fal‏ ووضع الفلاسفة 
یکون كوضع الإنسان الذي وقع بين حيوانات مفترسة. يسميها ابن رشد أيضاً المدن 
الجاهلة أو «الضالة». 


لکن المؤلف يصبح هنا أكثر واقعية ويشير إلى تطورات من التاريخ الحديث 
لإسبانيا العربية والتي يجب أن تكون لم تزل ماثلة في أذهان قرائه. فيضرب مثلاً من 
ابطین في الأندلس (1056 - 1147م). فبینما كان 
ب «الناموس أي القوانين JR‏ في عهد خلفائه. في بادئ الأمرء نظام 
حكم تیموقراطي؛ مخلوط مع نظام حکم بلوتوقراطي (يعتمد على المال)؛ ثم بعد 
فاك كام کی Uta ar‏ ی تن راون رأ pl‏ مق ج sie‏ 
مؤسسها یتب مجدداً الناموس. لکن حكمها أيضاً أصبح في هذه الأثناء ليس افضل ۔ 
إشارة إلى أن هذا التعليق يمكن أن يكون قد نشأ بعد نفي ابن رشد أي بعد سنة 
۱۱99م» قبل وفاته بوقت قصير. إذ اه طالما كان يتمتع برعاية مماته الموخدین 
يستبعد أن يكون قد وجّه الانتقادات المذكورة اعلاء 2 


Lely‏ من المهم أن نرى كيف ينظر ابن رشد إلى تطبيق مطالبة أفلاطون على 
زمانه وهي المطالبة بأن تمنع في الدولة الفاضلة رواية القصص غير الصحيحة أو 
ee‏ رای دب با ا 


E‏ میمت الإسلامیق a‏ بخصوص 


(1) انظر الاستشهاد الحرفي في الفصل الثاني عشر الفقرة 4, 
(2) يوسف بن تاشفین (1061 - 1106م). عبد المؤمن مؤسس دولة الموحدين (1130 - 1163م). 
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عواقبها الأخلاقية. اماماي pally Stall‏ دنلب Ua‏ معلحة الشمب 
ليس مسموحاً فحسب وإنما لا بد مہ حسب ابن bby‏ 

وھکذا رشد في شرحه لكتاب «السياسي» ایض أنه مفگر حيوي لم یسقط 
نقاشه مع القديمة في متاهات سفسطائ ية عقيمة لا جدوى مٹھا وإنما تم بوعي 
يقظ لمناقشة المشاكل الراهنة في زمانه. ومحاولة ابن رشد التوفيق بين العقل والوحي 
(بین المعقول والمنقول) تور في النفس لما بذله فيها من جهد وأبداه من حماس ولكن 
دون أن یتمکن من الإقناع: إذ بالنسبة لي | کان في أعماقه بريد التمتنك بأولوية العقل 
والمبادی الواردة في كتاب «قصل المقاا ذلك IS‏ وضوح حیث جاء فيها: EÊ‏ 
مضامين العقيدة والأقوال القرآئية وبطبيعة الحال وعلى الأخص الأحاديث النبوية يجب 
قياسها يقياس العقل وليس العكس. لکن هذا لم يكن خضوعاً كافيً بالسبة 
القدرة الإلهية المطلقة الذين لم يعودوا مستعدين لقبول هذا النوع من الخضوع نوعاً من 
المشاركة. ولذلك وصلت الأرسططالية العربية مع ابن رشد إلى نهايتها وأخذت الفلسفة 

في الإسلام تبحث عن مسالك أخرى قابلة للسير عليها. ولكن قبل أن نلقي نظرة على 

التطور اللاحق يتعيّن علينا إلقاء نظرة إلى الوراء على مدرسة فلسقية مختلقة إلى حدما 
وعلی سعيها إلى التلاؤم مع مفهوم القدرة الإلهية. 
3 - إخوان الصفاء 4 البصرة 

في القرن العاشر الميلادي ‏ الرابع بعد الهجرة. نشطت في البصرة مجموعة من 
العلماء أطلقت على نفسها الاسم الجميل «إخوان الصفاء وخلان الوفاء» واشتهرت 
اقيم بعد تحت اسم: «إخوان الصفاء في البصرة». وهم مؤلفو - لم يذكروا بالاسم ‏ نوع 

من الموسوعة العلمية المؤلفة من 52 رسالة. لکن المؤلفين ليسوا مجھولین تماما بل 

5 المصادر المعاصرة لهم تذكر بعض الأسماء. SY‏ السرّ الذي يحيط بنشوء 
«الرسائل» بقي غامضاً. یکمن هذا السرّ في ied‏ عن المبتغى الحقيقي لهذه 
الموسوعة. فهل هي - كما يعتقد بعض الباحثين - کتاب إسماعيلي دعائي موجه 


Lerner (Hg.): Averroes on Plato's Republic, 125. (1) 
‘Casanova und Marquet على سیل المثال:‎ (2) 
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بصيغته العلمیة الرصينة بصورة خاصة؛ إلى المثقفين ویدعو إلى الحركة الشيعية القوية 
کا ير النجاحات الفاطميةء أم إنها عمل ذو طابع علمي محض كما يعتقد 
آخرون؟” 

يعود أحدث الأقوال المعتبرة ة بهذا الخصوص إلى باوزاتي المستشرق الإيطالي 
الذي يقول: Of‏ إخوان الصفاهه على الرغم مما لديهم من ميول إسماعيلية عامقہ لا 
يمكن تصنيفهم ببساطة ضمن التيارات الإسماعيلية المعروفة. فهم بوصون» على سيبل 
المثالء بعدم زواج رجال الدين وهو حالة غير موجودة في أي اتجاه من الاتجاهات 
الإسماعيلية. وبعض الأعياد والشعائر التي يعتقدون بها تذكرنا بعادات الصابئة في 
ین ستتحدث عنهم بصورة أكثر تفصيلاً بعد قلیل۔ ولذلك يرى باوزاني في 
إخوان الصفاء نوعاً من حركة ‏ الاحرار. 

وبالفعل OB‏ جهرد «الإخوان» يبدو أنهاء مثل جهود بقیة الأرسططاليين العرب؛ 
منصبّة على جعل الفلسفة والعلوم المرتبطة بها مقبولة في الإسلام؛ لكنهاء من الناحیة 
الأخرى» منصبة Lal‏ على وضع الإسلام» مثل بقية الديانات التوحيدية الأخرى» قي 
إطار مفهوم فلسفي إلهي وصهر المفهومين (الفلسفة والإسلام) مع بعضهما. من أجل 
هذا الغرض يدعم إخوان الصفاء مؤلفاتهم بكثير من المصادر المختلفة ويبتون بطريقة 
انتقائية وتوفيقية صورة مهيبة موحّدة للعالم تستند إلى التطابق بين الكون الأكبر والکون 
الأصغر ثم يضعون مقولات آخلا غير مرتبطة بالشريعة وإئما ذات طابع إنساني 
عام. 


لتحدث أولاً عن المصادر: يتحرك |خوان الصفاء على الآثار التي خلفها صابئة 
حرّان في شمال بلاد الراقدين. كان الصابئة أو الحرانیون fou‏ نحلة ELL‏ تمارس 
عبادة الكواكب التي صهروها مع عبادة میترا (إله النور عند الفرس الأقدمين) والدیانات 
والفلسفات اليوثائية حيث كانت الکتابات الهرمسية تفعل فعل المحفز. وليس معروفاً 
بالضبط ما إذا کانوا منذ نشونهم يحملون اسم الصابئة. لکن الشيء الحاسم أنهم يسمون 


Stem, Diwald - Walzer, Bausani على سیل المثال:‎ (1) 
L’Enciclopedia dei Fratelli della puritd, Riassunto... dei 52 Trattati O Epistole degli (2) 
Ikhwan as-safl, 15. 
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ڪا oe Bigs Mabe tS‏ نو کید 

و جو کی سی ا اب ۳3 
ولهذه الخدعة يعود الفضل في أنَّ الصابئة اعتبروا من أصحاب الدیانات التوحيدية 
ولذلك نجوا ممّا کان يتعرض له المنادوا بتعدّد الآلهة وهو الاختيار بين الإسلام أو 
السيف. وقد خرج من صفوفهم عدد كبير من المترجمين والعلماء اء البارزين قبل أن 
یختفوا من على الشاشة في القرن العاشر. ویعد عدم التعرض لهم مثالاً جميلاً للتسامح 


الإسلامي لكنه Lal‏ مثال بالغ التعبير عن المعايير الشكلية الخالصة للقضاء 
0( 


ان الصورة الفلكية للعالم عند الحرائیین (الصابنة) ليست سوی عنصر واحد 
من بين العناصر الكثيرة للأفكار التوفیقیة لدى إخوان الصفاء. بالإضافة إلى ما فیها من 
آثار علم التنجيم المنقولة عن البابلیین هناك أيضاً بقايا من علم التنجیم الإيراني والهندي 
الموضوعة في إطار صورة العالم البطليموسية. وكما هو متوقع Ob‏ نصيب الأفكار 
اليونائية هو السائد. نذكر من هذه الأفكار الكتابات القديمة ذات المضمون التنجيمي 
أو الكيماوي أو السحري أو الفلسفي ثم التاثیر الفيثاغورسي في الرياضيات والموسيقى 
هثم التأثير الأفلاطوني والأرسطي في الفلسفة وتأثير أبقراط وجالينوس 
ب. يضاف إلى ذلك كتابات أفلاطونية جديدة بأسماء مستعارة والاهوت 
آرسطو؛ والکتاب المنسوب له Liber de pomo‏ كتاب التفاحة بالإضافة إلى كتب 


ف الآية 62 
(2) سورة المائدق الآبة 69. 
(3) سور الحج الآية 17 
)4 انظر: Devaux‏ «الصابئةة في اقاموس الإسلام». 
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أخرى يصعب تحديد أصحابها من مثل الکتاب السياسي - الفلسفي 560704070 
Secretorum‏ )5 الأسرار) وكذلك ما يُسمّى الزراعة النبطیة وكلاهما مملوء بالسحر. 
ويشمل العنصر القصصي الهام في «الرسائل» حكايات من أصل هندي أو فارسي 
وحكايات من العهد القديم ومن نصوص حاخاماتيةء ولكن هناك أيضاً تطابقات من 
الأناجيل مما يثبت ضخامة التأثير المسيحي O‏ 

مراسلات بين الكون الأكبر والكون الاصفره وظواهر سماوية وأرضيةء الاسس 
التي لا غنی عنها لجمیع إجراءات السحر التنجيمي؛ تهيكل. كما ذكرثاء صورة العالم 
عند إخوان الصفاء. تمتد هذه الفكرة كالخيط الاحمر عبر التفکیر الوارد في «الرسائل؛» 
لكنها تعالج Lal‏ بالتفصیل في مقاطع خاصة مستقلة. في بداية أحد هذه المقاطع جاء 
ما يلي: «واعلم أيها الاخ البار الرحيم. أيّدك الله وإيانا وح ce‏ أن العالم الذي سمیناه 
Les ty‏ في أجزائه ومجاري آموره أمثلةٌ وت الات على مجاري أحكام 
العالم الذي هو إنسان صغير؛ . تربط القائمة التالية من الرسائل بين كثير من التفاصيل 
الفيزيولوجية والبيانات الفلكية لصورة العالم البطليموسية: 

تطابق الأفلاك السماوية التسعة: أي أفلاك السيّارات السبعة زائد فلك الأنجم 
الثابتة والفلك المحيط الذي یستی Lal‏ الفلك البروجي أو فلك الأفلاك مع عناصر 
جسم الانسان التسعةء أي: العظم والتخاع أو المخ» واللحم» والعروقء spills‏ 
والأعصاب. والجلد: والشعر: والأظافر. 

وتتطابق أبراج السماء الاثنا عشر مع فتحات الجسم حيث يتج العدد 12 عندما 
تحسب فتحتا الصدر والسرة. 

وتتطابق الكواكب السبعة» حيث ينظر إلبھا هنا من وجهة قدرتها التتجیمیة التي 
تشمل be‏ جسمائياً وجانباً روحا: مع القدرات السبع المادية والروحية في الجسم؛ 
أي من الناحية الأولى؛ القوى الني تنظم الدورة الدموية والتغذية وطرح الفضلات» 
ومن الناحية الأخرى؛ الحواس الخمس مضافاً إلبھا القدرة على التفكير والقدرة على 


() ماركيه: «إخوان الصفاء؛ في الموسوعة الإسلامية. 
)2( .134 ہللا Diwald: Arabische Philosophie,‏ 
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ون ی انا اکن لقا عات دیوت؛ الكواكب حيث يملك کل من 
ا بقية الكواكب الخمسة فیملك کل منهما بيتين» ب 
بل اذ إن الأمر ّى في هذه البيوت مرة أخرى بالأبراج الفلكية الاثني عشرء أي 
OL‏ المجموع بجب أن یکون اثني عشر. وکما للکواکب الخمسة لكل منها فان 
الحواس الخمس لها لكل منها أدانان: أي آذنان وعينان و. . إلخ الاداتان بالنسبة لحاسة 
اللمس هما اليدان» ولحاسة الذوق الحلق والعضو الجنسي. وکما أل net‏ والقمر 
بيتاً واحداً لکل منهما Sp‏ القد رات الملحقة بها أي قدرۂ التفكير وقدرة الكلام لكل 
منها عضو واحد فقط؛ الدماغ بالنسبة لقدرة التفكيره وتجويف الفم ہما فيه الحنجرة 
بالنسبة لقدرة الكلام. . ثم تاتي هنا فكرة أخيرة ظریفة وهي أن المحطات الثمان والعشرين 
التي يمر بها القمر تتطابق مع عدد حروف الأبجدية العربية الثمانية والعشرين. 
وبالتفصيل یتطابق: 

چنا التعری بع ee‏ 

وبيتا عطارد مع الأذنين. 


وبيتا المريخ مع فتحتي الأنف. 
وبيتا الزهرة مع الثديين. 

وبیتا زحل مع فتحتي المصرا 

ویتطابق: 

بيت الشمس مع الفم. 

وبيت القمر مع السرّة. 

ولكن لیس فقط بیوت الكواكب وإنما أيضاً الكواكب نفسها لها ما يطابقها في 
الجسم. فالقلب في الجسم مثل الشمس في جسم الکون؛ والطحال يطابق زحل؛ 
والكبد يطابق المشتري, والمرارة تطابق المريخ والمعدة تطابق الزهرة؛ والمخ عطارد: 
والرنتان القمر. هذه الرسائل الني تبدو للوهلة الأولى اعتباطية تماماً تصبح بإضافة 
بعض التفاصیل معقولة؛ على سبيل المثال: العلاقة بين الرئة والقمر: فكما أن القمر 
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يمتلئ بالضوء مرة ویتفزغ منه مرقہ هكذا يحدث للرئة مع الهواء. بعض الرسائل لا 
تعرض بالتفصیل وإنما تقدّم باختصار بصور شا ۳۹ ویقولون Lal‏ إن العالم 
يشبه الشجرة مع جذورها ويشبه المنظومة القبلية مع آفخاذها وعشاثرها وعائلاتهاء 
والقانون الديني مع أحكامه وتعلیماته و...إلخ. 


والانسان بدوره لا تُقام علاقة بینه وبين الكون فحسب وانما أيضاً بينه وبين 
ظراهر آرضية آخری حیث يكون المبتغى عادة توضیح العلاقة بين الجسد والروح؛ 
أي القوی الروحانية الذهنية. . ومن الممکن توضیح ذلك على سبیل المثال بصورة 
السفينة والقبطان» الحصان والخیّال؛ الحرفي وحانوته والادوات الحرفية الموجودة 
فيه" أو بصورة بيت وصاحبه» وهي صورة یشرحها |خوان الصفاء بغاية التفصيل. 
ومكذا يمثّل لوجهه مك واجھة یت والمرارة الصفراوية مخزن السلاح» وتعثل 
الأحشاء المرحاضء ويمثّل الشرج ونهاية الحالب حفر نفايات PSM‏ 

وأخيراً كانت صورة المدينة محبوبة بشکل خاص لدى إخوان الصفاء UY‏ 
يكن على عالم الأفلاك الأكبر وأيضاً على العالم الأصغر الجسم الإنساني: 
«كما SF‏ سكان تلك المدينة (المذكورة سابقاً) لديهم فيها جوامع وکنائس ومعابد 
ويعقد فيها ممثلو العلم اجتماعات ومؤتمرات ويحتفلون بالأعياد ويقيمون الصلوات» 
ا في فضاء الأفلاك غير المحدود وفي السماوات الواسعة مؤتمرات 
وتمجيدات وابتهالات Cd)‏ كما قال الله ۔ العلي العظيم: FBG INGLE‏ 
اة چ ۳ تي تئج 174 ...الخ وكا 
٩ CS‏ وب 
الكون الأكبر للارواح السيئة الجحیم والنار وجهنم التي يحرسها ملاك غضوب؛ وهذا 
هو عالم النشوء والفناء» 


(1) باوزاني Basan‏ المصدر السابق نفسى 169167 
(2) المصدر السابق نفسه ص154 

(3) سورة الأبیاء EW‏ 

(4) سورة الزس الآية 75. 

-Diwald: Arabische Philosophie, 142 (5) 
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في مكان آخر من الکتاب يوصف جسم الإنسان بأنه مدينة بناھا اللہ: من العناصر 
الأریعة و«الأخلاط؛ (عصائر الجسم) الأربعة الناتجة عنهاء خلق الله تسع «جواهره 
بأشكال مختلفة تشكّل أساس البتيان؛ وهي موضوعة فوق بعضها على عشر طبقات. 
وبعد ذلك سندھا بواسطة 248 عموداً وحزمها بواسطة 750 حزاماً ثم وضع إحدى 
عشرة اخزائن) مملوءة بجواهر مختلفة» ومهّد الشوارع والأزقة إلبهاء وفتح البوابات 
ومد 360 درباً إلى سکانها وأجرى 390 ساقية وفناة ووضع اثني عشر باباً للمدينة. 
وجعل المدینة نی من قبل سبعة عمال؛ وأعطاها خمسة حراسء ثم بناها في الهواء 
الطلق على قائمتين» وجعلها متحركة في ستة اتجاهات بواسطة جناحینء وأسكن فيها 
ثلاث قبائل: الشياطين والناس والملائكة. وأخيراً وضعها تحت إمرة ملك علّمه أسماء 
جمیع السکان وكلفه بحمايتهم .ما تصنيف الصور فليس ذا صعوبة كبيرة» لکن إخوان 
الصفاء لا يتركون القارئ في حالة من الغموض بل يذكرون بالتفصيل التطابقات التالية: 

الجواهر التسع: العظم والمخ؛ والاعصاب؛ والعروق؛ والدم» واللحمء والجلد 
والشعی والأظافر. 

الطبقات العشر: الرأس» والرقبة» والصدر والبطن؛ وأسفل البطن» والقطنء 
والخاصرة: Daly‏ والساقان والقدمان. 

الخزائن الاحدی عشرة: المخ؛ والنخاع: والرئة» والقلب» والکید والطحال 
والمرارق والمعدة والمصران» والکلیتان۔ 

الفتحات الائتا عشرة: العینانه والأذنات: وفتحتا الأنف» والشرج» والحالب: 
وحلمتا الثدي» والفم والسرّةء 

العتال السبعة: القدرات التي تقوم بالعملیات الجسمیة: الجاذبةء والماسکت 
والهاضمة؛ والدافعة والنامية؛ والغاذیق والمصوّرة. 

الحرّاس الخمسة: الحواس الخمس. 

القائمتان: الساقان. 

الجناحان: الذراعان. 
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القبائل الثلاث: أجزاء النفس الأفلاطونية الجن يمثلون النفس «الشهوائية». 
والبشر النفس *الحیوائیة»: والملائكة النفس SOGGY‏ 

كل هذا يذكرئا باستعارة المرآة المجازية التي تحدثنا عنها في فصل سابق. كما 
UF‏ المرء يقهم أيضاً أهمية صورة العالم هذه المرسومة بالتشابهات بالنسبة إلى الفنون 
الجميلة. وسوف نتحدث في مكان لاحق من هذا PES‏ عن الصلة التي يقيمها 
إخوان الصفاء صراحة بھذہ الفنون. لکن صورة العالم هذه المبنية على التطابق بين 
العالم الأكبر والعالم الأصغر تعتمد على معرفة غيبية وترمي إلى الحصول على المقدرة 
المستمدة منهاء وهذا ما يظهر بکلل جلاء ق في أن «الرسائل» تنتهي في آخر المطاف إلى 
السحر موضوع الرسالة الأخيرة» الرسالة والخمسين. وسنعود إلى الحديث عن 
هذا الموضوع في فصل السحر. لكن ما يهمنا في هذا المكان هو قدرة فلسفة إخوان 
الصفاء في إطار الدين الإسلامي؛ أي مس ابعیتها لهذا الدين. سنقدّم 
باختصار شديد بعض الدلائل على ذلك. 

الاشارة الاولی هي التقسيم ۳ الذي يضعه إخوان الصقاء للعلوم: «اعلم 
يا أخيء أن العلوم التي تنشغل بها البشریق تضم ثلاثة آلواع سحيام 
اتقليدية الدینیق والعلوم الفلسفية ذات الجوهر الحقبقي» (۴. ويتطابق مع هذا القول 
ان إخوان الصفاء» کائوا يعتبرون الفلسفة» سد اه رد وا 
حديثهم مع أمثالهم. Cb‏ الأصحاء أما الشريعة فكانوا یعتبرونها طبّ المرضى. يتجلى 
JS‏ وضوح الموقف غير الطائفي, غير المذھبي؛ في حديث «الناجي» الذي ننقله هنا 

on 


«وهذه Lal‏ حكاية أخرى. فهذه محاوراتٌ جرت بین رجلین؛ أحدهما من أولياء 
لله تعالى وعباده الصالحين الذين نجّاهم الله من نار واعتقهم من أسرهاء 
وأخلص نفوسهم من عداوة أهلهاء وأراح قلوبهم من ألم | فيها. والآخر من 


)1( ياوزائي Basan‏ المصدر GAN‏ نقسه: ASS yo‏ 
(2) انظر: الفصل الٹامن: البند 3. 

Rosenthal: Das Fortleben..., 82 (3)‏ 
40 رسائل إخوان الصقاء ج3 ص312۔313. 
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الهالكين المعذٌبین فیھا بألوان العذاب: المُحرّقة قلوبهم بحرارة عداوة أهلهاء المتألمة 
نفوسهم بعقوباتها. قال الناجي للهالك: كيف أصبحت یا فلان؟ 

قال: أصبحت في نعمة من اله طالباً للزیادق راغباً فیھاء حریصاً على جمعها. 
ناصراً لدین اش مُعادياً لأعداء اش محارباً لهم. 


قال الناجي: : ومن أعداء الله هؤلاء؟ 


قال؛ Js‏ من خالفني في ae‏ 
قال: as‏ که اج ay‏ 


الله؟ 


قال له: أدعوهم إلى مذهبي واعتقادي ورأيي. 

قال: فان لم بقبلوا منك؟ 

قال تلهم وأستحل دماءهم وأموالهم؛ وأسبي ذراريهم. 

قال: قإن لم تقير علیهم ماذا تفعل؟ 

قال: gel:‏ عليهم لا نهار وألعنهم في الصلاة: كل ذلك تقرياً إلى الله تعالی۔ 

قال: فهل تعلم أنك إذا دعوت عليهم ولعنتّهم يُصيبهم شيء؟ 

قال: لا آدري! ولكن إذا قعلتُ ما وصفث لك» وجدتٌ لقلبي راحةٌ» ولنفسي 
لق ولصدري شقاه. 

وقال له الناجي: أندري لِمّ ذلك؟ 

قال: لاء ولكن قل أنت. 

قال: لاتك مريض النفس؛ معدب القلي. معاقب الروح» SY‏ اللذة إئما هي 
خروجٌ من الآلام ثم wll‏ محبوش في طبة من طبقات جھنم: وهي ول 
»26 آئو شرت ؟ الى نت GN‏ " إلى أن تخلص متها وٹنجو تفشك من عذابها 
إذا لقيت الله عز وجل كما وعد بقوله: ول ریم ابي *. 


7-5 سورة الهمزة الآبات‎ WD 
سورة مريب الآية72:‎ QD 
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ثم قال الهالك للناجي: أخبرني آنت عن رأيك ومذهبك وحال نفسك كيف هي؟ 

قال: نعم, أما أنا فإني أرى أني قد اصبحث في نعمة من الله وإحسان لا أحصي 
clase‏ ولا gif‏ شكرهاء راضياً ہما قسم الله لي وقڈر: صابراً لاحکامه» لا أريد لاح 
من الخلق سوه ولا أضیر لهم SE‏ ولا أنوي لهم شرا نفسي في راحة وقلبي في 
بتي في آمان! أسلمثُ لربي تھی وديني دين إبراهيم غا 


ap 01: 


النص غني بِالعِبّر والموقف لطيف ومؤثر بالنفس. سبدو لي محرجاً لو وافقت 
مارک ورایت في هلا سام الجمیل مجزه دع دای من إغوات الغا 
ly‏ الصحيح أنَّ «الناجي» يقدّم دون شك كمسلم مثله مثل مجموعة «أولياء ال 
الذين ينتمي إليهم. . ولكن من الواضح تماما أنَّ الضالع» يجسّد موقف الشريعة التي 
تدعو إلى القتال Le‏ أعداء الله بالشكل الذي تتبناه. هنا يُدعى؛ تماماً كما لدى 
الأرسططاليين العرب» بحجج إسلامية إلى فهم الإسلام فهماً فلسفياً أعلى لم يقتصر 
تأثيره على الدوائر | وحدها. 

لنذکر في الختام أيضاً صورة الإنسان في الحكاية الطويلة عن الإنسان والحيوان 
أمام ملك الجن. هذه الحكاية ذات الاصل الفارسي» كما يتبين من أسماء أبطالھاء هي 
أطول حكاية في الرسائل وذات مستوى أدبي رفیع. فيما يلي نقدم مضمونها باختصار: 
9 د EAE oA‏ 


(2) سورة المائدة الآية 117 

(3) رسائل إخوان الصفاء ج3 ص 313.312 

(4) ؛بیورسب؛ تعني 100000 حصان». الا ان طبعات أخرى جاء فبھا بدلاً من ذلك كلمة «بيراست» 
التي تعني «دون حقيقة؛ والتي لا تناسب طبع هذا الملك وعلى أي حال يتعلق الأمر هنا پاسماه 
أو كلمات فارسیة, 
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بها الریح مع أناس من مختلف الأصول والمهن. بعد وقت قصير بدأ هؤلاء لاس هنا 
أيضاً بصيد الحیوانات وقتلها ممّا دعا الحیوانات إلى التظلّم لدى ملك الجزيرة. قدعا 
الملك الناس والحيواتات للمثول أمامه. وہما أن البشر ناب عنهم ممثل عن كل بلد. 
طليت الحیوانات خلال المحاكمة ونظراً لضعفهم بان يسمح لهم بان ينوب عنهم معثل 
واحد عن JS‏ من الفصائل الست واستجيب لطلبهم. يستغل الراوي هذه المناسبة . 
عند اختيار هؤلاء المتحدثین من جانب الحيوانات ليقدم العديد من الشروحات الساخرة 
أحياناً والمتأملة أحياناً أخرى عن الصفات الحيوائية: غالباً ذات صلة مع نقاط الضعف 
البشرية. 

يحاول البشر he‏ بات تفرّقهم. وتضع الحیوانات مرآة أمامهم فتبدو في كثير 
من الجوانب متكافتة مع البشر لا بل ومتفوقة عليهم. فهي قبل كل شيء لا نساق 
وراء غرائزها ولا تعذب ولا تقتل بعضها البعض؛ وحتی الحيوانات المفترسة يتفؤق 
عليها البشر إلى حذ بعيد في هذا المجال. ولذلك لا تحتاج الحيوانات إلى دين؛ 
فحياتها كلها عبادة» ولغتها أغنية شکر. بو ںو کے 
على الرغم من أنَّ الدين يدعو إلى عدم الإكراء - 3# 
ال 4( - والدين الحقيقي يجب أن یتجلی في كبح الشهوات يم 
بعد أن تنقض الحيوانات الحاضر: الحجج الأخرى التي قدمها البشر لإثبات 
حقھم في السيادة والحکم بناء على 7 قهم المزعوم» ينهض الحجازي ‏ حيث لد 
الحجاز تعبّر هنا عن الاسلام الحقيقي کونها البلد الذي نشأ فيه الاسلام ۔ ویذکر 
الحیا: الآخرة التي وُعد بها البشر وحدهم؛ فیرڈ عندئذٍ ممثلو الحیوانات وحکماء 
المعيّنين من الملك بصوت واحد: «الآن أصبتم الحقيقة وقلتم الصواب» (هذه 
الخاتمة هي في الوقت نفسه تصحيح للتصوّر الإسلامي الشعبي عن جنة مأهولة 
بالحيوانات). هذا هو شيء يحق للإنسان Vad‏ يفتخر به ويستحق فعلاً بذل الجهد 
والتناقس. لکن الإنسان يجب أن يمتلك صفات أولئك الناس الذين يفعلون ذلك. 
العالم الخبير: الفاضلٌ الذکي؛ المُستبصر الفارسي الثسبة» العربي 
الدين: الحتفي المذھب: العراقي الآداب» العبراني RS‏ المسيحيٌ Ce‏ 


افقام عند 


رق الآية 256. 
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الشامي السك » اليوناني العلوم» الهندي البصيرة» الصوني السيرة» الملكيّ الاخلاق؛ 
sep‏ الرأيء الإلهيّ PG sel‏ 

هذا الجهد اللطيف الذي بذله إخوان الصفاء في سبيل فهم روحاني سام للإسلام 
كان له دون شك تأثير كبير لكنه لم يحم كتابهم من تهمة الالحاد والزندقة. ففي سنة 
0 قام الإسلاميون الأصوليون بحرق «الرسائل» مع كتابات ابن سينا في حفل علني 
لحرق مؤلفات الزنادقة . من المؤكد أن الحادثة لم تؤة إلى إیقا: أثير الکتاب لکنها 
تبیّن كيف كانت تقدر الأمور في الدوائر الأصولية وإلى أي ردود أفعال كان الأصوليون 
یرون أنفسهم مضطرین إلى القيام بها في المشرق العربي في منتصف القرن الثاني عشر. 
بة الفرن راح ضحية هذا التعضّب رجل مرموق هو العبقري المستی «شیخ 


4 - السهروردي وحكمة الاشراق 

بعد فشل الجهود التي بذلها کل من |خوان الصفاء والارسططالیون العرب 
للتوصل إلى مصالحةء أي للتوفیق بين الشريعة والفلسفةہ كان لا بد من إيجاد طرق 
جديدة أكثر يسراً للفكر gil‏ الاسلامي. قام بذلك مفگران بارزان في النصف الثاني 
من القرن الثاني عشر هما الأندلسي محبي الدين بن عربي (1165 - 1240م) المُستى 
«الشيخ الاکبر» والذي علّل الأحدية (الواحدية) الصوفية ولذلك ستعالجه في فصل 
«لتصوف» وشهاب الدين يحي السهروردي )1153 - 1191م) الذي يحمل اللقین 
اللذين يميزانه عن العديد من العلماء المشهورين الذين يحملون الاسم نفسه. وهما 
لقب «المقتول» ولقب اشيخ الاشراق. 

لا نعرف سوى القليل عن ة هذا العالم. ولد في سهرورد قرب زنجان في 
شمال غرب إيران» أي إنه كان فارسياً وکتب أيضاً جزها من مؤلفاته باللغة الفارسية. 
قام في شبابه برحلات واسعة وأقام فترات متقطعة في مراغة وأصفهان وديار بكر وجاء 
أخيراً من الاناضول إلى حلب حيث لقي قبولاً وديا في بلاط الحاكم الأيوبي الملك 


(1) رسائل إخوان الصفاء ج2 377.203 
)2( ديفالد: الفلسفة العربیء Diwald: Arabische Philosophie..28‏ 
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الظاهر (1186 - 1216م) أحد أبناء صلاح الدين. كان العالم الشاب دون gal‏ شك 
إنساناً غير عادي . وكان قد بدأ منذ فترة ترحاله بالعیش حياة الدروشة فلم يكسر صيامه 
لا مرة واحدة کل أسبوع ولم يملك أبداً أكثر من 50 درهماً بحيث Of‏ کانب سيرته 
الشهرزوري الذي كان في الوقت نفسه من تلاميذه آيضاًء شبّهه بعيسى المسيح 
وكذلك مثل المتصوّف الحلاج الذي يشبه في كثير من الأحيان بالمسيح» كان 
السهروردي Lal‏ قادراً على فعل المعجزات: آذت هذه الصفات بالإضافة إلى كفاءاته 
العلمية الفائقة إلى أن كثير من التلاميذ المنحمسین. وكان الأمير الحاكم أيضاً 
ات مع حقوقيين ورجال دين مشهورين كان السهروردي 
يتألق بها على معارضيه. ہکان يدافع قي مناقشاته عن آراء الفلاسفة ويبيّن كم هي غبية 
آراء معارضيه» كان بناقشهم ويكشف سخفهم. أضيف إلى ذلك المعجزات التي كان 
يقوم بها بقدرة الروح القدس. ولذلك أعلتوه بالإجماع بدافع الحسد کافراً يستحق 
الإعدام؛ واتهموه بجرائم كبيرة وزعموا أنه يذعي الثبوة على الرغم من أنه لم يفعل 
ذلك آیدآه 

وبما ST‏ الملك الظاهر لم يفعل شيئاً کب الفقهاء إلى أبيه صلاح الدين الذي 
هتد ابنه بالعزل وألزمه كذلك تتفیذ إعدام الملحد ضد إرادته” 

السهروردي مؤسس مدرسة جديدة تسى احکمة الإشراق» وضعها في مؤلفاته 
التي عق نظراً لقصر حیاتہہ هائلة حقاً ومن بينها كتابه الرئيس بالعنوان الذي أعطى 
مدرسته اسمها. وهذا العنوات بحد ذاته غني بالعبّر. ومما يلفت الانتباه أن المؤلف لم 
یسم تعاليمه «فلسفة؛ وإنما «حكمة». هذه الكلمة لها قدسية خاصة يسبب استعمالها 
في القرآن وعلاوة على ذلك في العهد القديم بالصيغة العبریة «حخمة». ويقابلها باللغة 
SU‏ كلمة اسوفیاه التي استعملت في الإنجيل بمعنى الحكمة. ولكن یحمل 
التعبير في الإنجيل معنى مزدوجاً ‏ حكمة الله تقابلها «حكمة العالم». فهو يعنى في 
القرآن دوماً وأبداً المعرفة المقدسة التي يعبّر عنها بكلمة «حکمة». فالأنبياء داوود 
والمسیح ومحمد والحكيم العربي لقمان الذي تحمل السورة رقم 31 في القرآن اسمه 
(1) نقلاً عن شمس الدين الشهرزوري: انزهة الأرواح وروضة الافراح». مقطع باللغة الإنجليزية 

‘Thackston; The Mystical and Visionary Treatises, عند‎ 
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تلفوا الحكمة من اللہ. ولذلك من المفهوم Sf‏ كلمة افلسفة» صاروا بشعرون بأنها 
النقیض لكلمة «حکمة». يستعمل ابن سينا كلمة حكمة بمعنى شامل للتعبیر عن الفلسفة 
وعن کل ما يتبعها من معارف. وابن رشد يستشهد كما رأيناء بالآيات القرآئیة التي 
تتحدث عن الحكمة لكي يشرعن الفلسفة. ولم يكن ليخطر على بال أحد من 
الأرسططاليين العرب أن يتخلى عن الفلسفة استناداً إلى الحكمة وأن يعتبرها (أي 
الفلسفة) مجرّد تمهيد» أي خطوة أولى نحو الحكمة. قد يكون هذا قد جا في أحسن 
الأحوال: في كتاب ابن سينا المفقود «الحكمة الشرقية؛". بالمقابل 
السهروردي كلمة «حکمة» بالمعنى البرئامجي المبدئي لفلسفة مستندة عمداً إلى 
أفلاطون ولكن أيضاً إلى فكرة التنسك والتقاليد البارسية etal ID‏ وتتخللها أيضاً 
ن هذا JE‏ وضوح من مدخل كتابه الرئيسي: 

«وما ذکرثه من علم الأنوار وجميع ما یتتی عليه وغیرہ يساعدني عليه کل من 
سلك سبیل الله عر وجل وهو ذوق إمام الحكمة ورئيسها أفلاطون صاحب الأيد والتور» 
وكذا من قبله من زمان والد الحکماء هرمس إلى زمانه من عظماء الحكماء وأساطين 
الحكمة مثل أنبادقلس وفيثاغورس وغيرهما. وکلماث الأولين مرموزة وما رد علیهم؛ 
وان كان متوجّھاً على ظاهر أقاويلهم لم يتوجّه على مقاصدهم فلا 35 على الرمز. 

4 قاعدة الشرق في النور والظلمة التي كانت طريقة حكماء الفرس مثل 
جاماسب وفرشاوشتر وبوزجمهر رمن قبلهم. وهي ليست قاعدة كفرة المجوس وإلحاد 
ماني وما يفضي إلى الشرك بالله تعالى وتنزه. 

ولا تن أن الحكمة في هذه المدّة القريبة كانت لا غيرء بل العالم ما خلا قطٌ 
عن الحكمة وعن شخصي قائم بها عندہ الحجج والبيّنات» وهو خليفة الله 
وهکذا يكون ما دامت السماوات والارض. والاختلاف بين متقدّم الحكماء وہ أخريهم 
ما هو في الالفاظ واختلاف عاداتهم في التصريح والتعريض والکل قائلون بالعوالم 
الثلاثة متفقون على التوحيد لا نزاع بينهم في أصل المسائل. والمعلم الأوّل 
(أرسطاطاليس) وان كان كبير القدر عظيم الشأن بعيد الغور تام النظر لا يجوز المبالغة 


آفکار غنوصية وإسلامية 


أرضه 


(1) انظر غواشون Goichon‏ «الحكمة؛ في الموسوعة الإسلامية. 
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فيه على وجو يفضي إلى الإزراء بأستاذ ومن جملتهم جماعة من أهل السفارة والشارعين 
مثل أغاثاذيمن وهرمس وأسقلیبوس وغيرهم». 

ويعد عرض الدرجات المختلفة للبحث والسعي يتابع المؤلف قائلاً: «وكتاينا 
هذا لطالبي التأله والبحٹ: ولیس للباحث الذي لم باه أو لم يطلب تاه فيه نصيب. 
ولا نباحث في هذا الکتاب ورموزه لا مع المجتهد المتآله أو الطالب للتاله. وأقل 
درجات قارئ هذا الكتاب ن یکرت فد وره عایہ All SAD‏ وصار ورودہ ملكة لم 
وغيره لا ينتفع به أصلاً. فمن آراد البحث وحده فعليه بطريقة المشّائين» فإنها حسنة 
للبحث وحده محكمة؛ وليس لنا معه كلام ومباحثة في القواعد الإشراقية» بل 
الاشراقیون لا ينتظم أمرهم دون سوانح نوریةه( 

لا يمكن في هذا السیاق الدخول في تفاصیل فلسفة الاشراق. ونكتفي بالقول 
إنها تتعلّق بميتافيزيا نورانية شديدة. فالکون يبدو لحکیمنا مثل مطر نوراني عملاق 
أو بکلمات أخرى ۔ وبهذا تکشف صورته الحديثة جداً عن العالم ۔ مثل منظومة 
معقدة دقيقة الترتیب من الأشعة والموجات الضوئية. ولکن بینما آصبحنا تعرف الیوم 
OT‏ کل مادة مهما كانت تافهة لها من حيث المبداً البنية الجزئية نقسهاء أي Bf‏ 
إلكترونات الذرّات تدور في جسیم من هباب الفحم الملوّث للهواء مثلما تدور في 
الألياق العصبية للدماغ فان کون السهروردي یقوم على التناقض بین النور والظلمق 
وبين الروح والمادة. أي اد روح الإنسان علیھاء كما هو الحال عند أفلاطون» 
أن تتحرّر من سجن الجسد. أن تتخلص من الظلمة. أن تنتصر على القوى الروحية 
الدنيتةء لكي تستطيع بعد ذلك بده رحلة العودة الصعبة عبر الكون. هذه الفكرة عیّر 
عنها السهروردي في عشرة أبحاث رمزية قصيرة مع صور خيالية رائعة. أن يكون 
هناك تأثير لابن سینا فهذا آمر واضح IS‏ الوضوح, وهذا ما يؤكّده السهروردي نفسه 
بان يعبّر في ب ية أحد هذه الأبحاث بعنوان «الغربة الغربية» عن عدم رضاء عن 
we‏ یقظان» واسلامان وأسال». (رسالتا ابن سينا المشهورتان» ولكن هناك 
اختلافين واضحين مع ابن سينا وهما أنَّ ابحاث السهروردي مملوءة بالشواهد 


)1( حکمة الإشراق» ص10 وما بعدها, 
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القرآئية وأكثر غنى بالتلمیحات والترميزات من أبحاث ابن سينا. ولعل عيّنة قصيرة 
من «الغربة الغربية» توضح ذلك 

ولکن قبل ذلك سنذکر ما يلي من أجل زيادة التوضیح؛ يستخدم السهروردي 
جفرافیا ما وراء طبيعية معروفة في الغنوصية القديمة نقول OL‏ الشرق, کونه بلاد طلوع 
الشمس: موطن الروح؛ أما الفرب فهو مکان طردھاء منفاها'!. لکن هذه الخربطة 
الروحية تجسّد في القصة أرضياًء حيث إِنَّ القضاص وأخاه موجودان في غرب العالم 
نود .هر هی مرچ دز ؛ ولقد اختیرت هذه المدينة 


وو دمن نموه یمد ذلك مباشرة یقع القصر الذي 
يحق للمساجین الصعود إليه في الليل. الصورة هنا تعني أنَّ الروح يمكنها الخروج من 
الجسم لفترة مؤقتة بين حين وآخر. في القصر يصل إلى المساجين أيضاً طائر الهدهد 
القادم من موطن الروح» وهو الطائر الذي ينقل في القرآن الرسائل بین سلیمان وملكة 
سبأ. أي إنه ها من شيء في هذه القصة الغنیة بالصور - ولکن المظلمة - يبقى دون 
ae‏ وهذا يشمل طبعاً الأسناء Lal‏ عاصم أي «البريء» اسم أخي الحاكي يعني 
الملاك الشخصي OLE‏ واسم الأب «هادي ابن الخيره يعني دون شك العقل 
الفعال. 

الما سافرثٌ مع أخي عاصم من ديار ما وراء الٹھر إلى بلاد المغرب؛ لنصید لنصيد 
طائفة من طيور ساحل النّجَة الخضراء فوقعنا بغت في OEE SEA‏ أعني 
مدينة قيروان. 

فلما آحس قوٹھا آننا قدئنا عليهم فجأة ونحن من أولاد الشیخ المشهرر بالهادي 
ابن الخير اليماني أحاطوا بناء فأخذونا مقیّدین بسلاسل وأغلال من حديد وحبسونا 


Leisegang: die Gnosis, 3636: Borgel: Die Symbolir der Reise in der islamiachen Welt. (1) 
سورة النساء الآية 75۔‎ )2( 


وكان فوق البثر المعطّلة التي عمرت بحضورنا قصدٌ Ee‏ وعليها ابراخ عدّة. 


فقيل لنا: لا CEE‏ عليكم إن صعدثُم القصر متجرّدين إذا أ. آما عند الصیح 
فلا بُدَ من لو في NAL‏ 
وكان في قعر البثر إل بَا یں إذا أخرجنا أيدينا لم eal BAK‏ 


إلا آنا في آونة المساء نرتقي القصر مُشرفين على الفضاء ناظرين من 
حماماتٌ من أيوك | ات بحال الجِمّى؛ وأحياناً يزورنا بر 
تومض من الجانب الأيمن الشرنيّ وتُخبرنا بطوارق نجدء ويزيدنا رياح الأراك وجداً 
على وجد. فتتحئن ونشتاق إلى الوطن 
نحن في الصعود ليلا وفي الهبوط نھارآء إذ رأينا الهدهد دخل من | 
مسلماً في ليلة قمراء وفي منقاره رقعة صدرت ین تلع SSSR AT‏ 
الگ ۵ 

لا شك ني أنَّ هذا النص يستمد قدرته الحقيقية من الشواهد القرآنية المنسوجة 
فيه مثل الخطوط الجميلة على جدار مبنى أو شيء والتي تمنحه قدسیتہہ لکن هذا 
النسيج من الشواهد القرآنية يظهر في ضوء إعدام السهروردي المحاولة اليائسة الأخيرة 
لهذا الفيلسوف للوصول إلى مصالحة مع الشريعة. 

لا يمكن في إطار موضوعنا هذا متابعة تطوّر «حكمة الإشراق». ونكتفي بالقول 
إنها اتخذت اتجاهاً شيعياً وکتبت باللغة الفارسية: ولذلك أصبحت مقبولة في إيران 
الشيعية: بينما لم يهتم بها أحد في العالم العربي السني لاسباب Lal‏ بدلا من 
ذلك سنعالج مفكّراً متأخراً من العالم العربي يمكن أن ينسبء دون أن يكون أرسططالياً» 
بسبب نوعية تفكيره وطريقته في البحث إلى هذه المدرسة. 


(1) سورة النور MEN‏ 
a0 )2(‏ النور الآبة 40 ERG AY‏ 
(3) سورة القصص الآية 30. 
(4) كوربان (محرّر): شهاب الدین یحی السهروردي شيخ الاشراق: 
Corbin: L'archange enpourpé, 265ff.‏ 
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5- ابن خلدون 
قیٔم علماء غربيون مهمون من بينهم سارتون وتوینبي''' Lady‏ علماء 
مسلمون حدیثون؛ ابن خلدون بأنه عقلاني کیر. VY)‏ الفکر السائد في زمانه کان 
لم يعد مستنداً إلى فكر العصر القديم بل كان يستمد بديهياته ونمافج تفكيره مر 
القرآن والشريعة. هذا المناخ ثرك آثاره على ابن خلدون أيضاً. وهكذا فان نظريته 
المعبرة عن التاريخ» والتي تحدثنا عن خطوطها العريضة في فصل سابق» هي خابط 
فريد من نوعه من الحقائق الواقعية والحجج العفلية والأحكام البديهية الإسلامية 
المعتبرة بالمرتبة نفسها. ولذلك فان صورتها مختلف عليها وما زال الجدل داثراً 
کرس 
من المؤکّد بالنسبة له أنَّ التاریخ يتبع 
الموصوفة أعلاه. TY)‏ دعوة محمد وتأثيرها حدث خارق یعود الفضل فيه إلى التدخل 
الإلهي المبا: Sus.‏ انتشار الإسلام بواسطة الحرب الجهادية و«العصبية» المفيدة 
لا بل واللازمة لذلك هي حقيقة لا تحتاج إلى تعليل. 
تالا AW‏ هو موقف این سلدود تبن العلوم al‏ وبلحدید من السحر. 
صحيح آنه يصف الانشغال بالکیمیاء والتنجیم والسحر بأنه محرّم في الاسلام» لکنه 
و سم 
صحیح الله يسجّل ناقداً ومتصلاً صعود نجم السحر الاسلامي (أي ممزوج 
بعناصر إسلامية) الذي يحاول بهذه الطريقة أن يبدو Baybee‏ لكنه لیس كذلك. لکن 
اهتمامه الخاص بهذا الموضوع بتجلّی JS‏ وضوح في المعالجة التفصيلية المستفيضة 


a 


لکن ابن خلدون لا يشعر SL‏ عليه نقض العلوم السرية وحسب: وانما أيضاً 


(1) انظر الشواهد في الفصل الثاني ایند 7 

(2) انظر الفصل الثاني البند 7 

(3) االمقدمة؛ الثالث. ١208127‏ المقدمۂ ترجمة ف. روزتتال, 
۵ انظر الفصل السابع. البند 3 الفقرةج. 
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- وفي السياق نفسه - نقض الفلسقة الأرسططالية ايض" في هذا النقفی اللکي جداً 
یتبین مرا أخرى بكلّ وضوح ما الذي یشکل لب المشكلة ٠‏ الحجر العثرة للفكر الميني 
على الشريعة (وابن خلدون هو في الاصل فقیه): al‏ استقلال العقل الذي تحدثنا عنه 
مراراً وتکراراً هم ابن خلدون الفلاسفة الذين يعرض آهم آفکارهم بصيغة مقتضبة 
رصائبة بأنهم یعتقدون آنهم یستطیمون دون وحي بواسطة العقل وحده التعزف على 
الخير والشرّ وعلی الذات الالهية. كما أنَّ الادعاء بامكانية الاتحاد مع العقل الفقال 
:دون وسیط» وبالتوصل بواسطة ذلك إلى السعادة والسرور الحقيقي هو مجزد وهم. 
فالطفل يفرح بادراکه الحتي الأول. ولذلك کان Sous‏ على أرسطو أن یقتصر على 
المتطق Vy‏ يتحمّل مسؤولية في آمور ما وراء الطبيعة (الميتافيزيقيا) St‏ هذا 
الرأي الذي ذهبوا إليه باطل بجمیع Pan pes‏ 

«فليكن الناظر فيها متحزاً جهده من معاطبها ولیکن نظر من ینظر فیها بعد 
الامتلاه من الشرعیّات والاطلاع على التفسیر والفقه ولا يكينَ احد علیها وهو She‏ 
أن يسلم کذلك من معاطبها والله الموفق SU‏ والهادي إليه ولا 

دنه 

وآخیراً تجدر الاشارة إلى النظرة المزدوجة التي ینظر فیها ابن خلدون إلى اندحار 
القلسقة. وسنذکر هنا المقطع المتعلّق بذلك في كتابه بالکامل لأنه لا یمکن اختصاره 
أكثر من ذلك. بعد حديث قصیر عن ازدهار العلوم عند الاغریق وتقییدها تحت الحکم 
المسيحي يتابع ابن خلدون القول: 

ثم جاء الله بالاسلام وکان لاهله الظهور الذي لا کفاء له وابتژوا الروم ملکهم 
فیما ابتزّوه للامم وابتداء أمرهم بالسذاجة والغفلة عن الصنائع حتی [ذا انتجم السلطان 
والدولة وأخذوا من الحضارة بالحظ الذي لم یکن لقبرهم من الأمم» وتفتنوا في 
(1) «المقدمة». الثالث 220-209, المقدمة؛ ترجمة ف.روزتتال. الثالٹ: 246 . 258. 
)2( المقدمة الثالث. 313: المقدمة ترجمة روزنتال: الثالث؛ 350 
(3) سور الاعراف الآبة 43. 
(4 المقدمة vel‏ ۱220 المقدمةہ ترجمة روڑتتال: الثالث 257 وما بعدها. 
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الصنائع op shally‏ تشوّفوا إلى الاطّلاع على هذه العلوم الحكميّة یما سمعوا من الأساقفة 
والأقتة المعاهدين بعض ذکر منها وبها تسمو إليه أفكار الانسان فیھاء فبعث أبو جعفر 
المنصور إلى ملك الروم أن يبعث إليه بكتب التعالیم مترجمةء فبعث إليه بكتاب 
أقليدس وبعض كتب الطبيعيّات وقرأها المسلمون واطّلعوا على ما فيها وازدادوا حرصاً 
على الظفر بما بقي منهاء وجاء المأمون من بعد ذلك وكانت له في العلم رغبة بما كان 
ينتحله؛ فانبعث لهذه العلوم حرصاً وأوفد الرسل على ملوك الروم في استخراج علوم 
وانتساخها بالخط العربيّ وبعث المترجمين لذلك؛ فاوعی منه واستوعب» 
وعكف عليها النظار من أهل الإسلام وحذفوا في فنونها وانتهت إلى الغاية أنظارهم 
فيهاء وخالفوا كثيراً من آراء المعلّم الأول» واختضّوا بالرة والقبول لوقوف الد 
عنده» ودوّنوا في ذلك الدواوين وأربوا على من تقدّمهم في هذه العلوم وكان من 
أكابرهم في الملّة بو نصر GLU‏ وأبو علي ابن سينا بالمشرق والقاضي أبو الوليد بن 
رشد والوزير أبو بكر بن الصائغ بالأندلس إلى آخرين بلغوا الغاية في هذه العلومه 
واختض هؤلاء بالشهرة والذكرء واقتصر كثير على انتحال التعالیم وما ينضاف إليها 
من علوم النجّامة والسحر والطلسمات yy‏ الشهرة في هذا على جابر بن حيان من 
أهل المشرق» وعلى مسلمة بن أحمد المجربطيّ من أهل الأندلس وتلميذه. ودخل 
على dll‏ من هذه العلوم وأهلها داخلة؛ واستهوت الكثير من الناس بما جنحوا إليها 
وقلّدوا آراءها والذنب في ذلك لمن ارتكبه AE Sip‏ رک PG ICG‏ إن السفرب 
والأندلس لما رکدت ريح العمران به وتناقصت العلوم بتناقصه اضمحل ذلك مه إلا 
قلیلاً من رسومه تجدها في تفاريق من الناس وتحت ر: علماء السنّة ويبلغنا عن 
آهل STG tall‏ بضائع هذه العلوم لم تزل عندهم موفورة وخصوصاً في عراق العجم 
وما بعده من وراء النهر pals‏ على نھچ من العلوم العقليّة والتقلية قر عمرانهم 
واستحكام الحضارة فیهم» !3 

يضرب ابن خلدون مثالاً على ذلك مؤلفات العالم الفارسي الموسوعوي الذي 
التفتازاني (المتوفی سنة 1390) ولكنه لم يكتب عن الفلسفة وإنما 


(ا) سورة الأنعام الآية112 
(2) ابن خلدون, المقدمةء الثالث؛ ص165 166 
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فقط عن المنطق وعلم الکلام'' ویختم بعد ذلك هذا المقطع بالملاحظة التالية 

«وكذلك يبلغنا لهذا العهد أن هذه العلوم الفلسفيّة ببلاد | من أرض رومة وما 
إليها من العدوة الشماليّة نافقة نقة الأسواق وأن رسومها هناك متجدّدة ومجالس تعليمها 
تعدّدة ودواوينها جامعة وحملتها متوقرون وطلبتها متکثرون والله أعلم بما هنالك واه 
BE‏ ےس 


6 - ملاحظات ختامية 
بعد مئة سنة بالضبط تقریباً من وفاة ابن خلدون (توفي سنة 1406م) توفي قي 
سنة 911 هجري (1505 ميلادي) جلال الدين السيوطي الذي سنتحدث عنه لاحقاً في 
فصلي الطب التبوي والسحر. كان السيوطي عالماً مصرياً قيادياً في القرن الذي عاش 
فيه ولذلك يمكن اعتباره ممثلاً لروح زمانه وللعلوم العربية في القرن الخامس عشر۔ 
وبدلاً من كلمة ختامیة نذكر هنا في ختام الفصل الطويل عن الصراع بين الفلاسفة 
والفقهاء بين العقل المستقل والعقل المرتبط بالشریعة ما قاله هذا العالم الكبير عن 
تفه وعن تعلّمه «قرأت كثيراً من الكتب عن قواعد اللغة وأصبحت قوياً بها وكتيت 
عتها كثيراً من الملاحظات التو وأنا أعتقد أنَّ أكثرية معاصري وأيضاً كثيرون 
ممّن سبقوهم» لم يقرؤوا عن اللغة العربية الكتب التي قرأتها (...) بعد ذلك انتقل هذا 
الحماس إلى الفقه - تبارك الله - وهذان الموضوعان هما أفضل مجالاتي. بعد ذلك 
جاء كتابة انش الأنيق والجوانب || بي الحديث النبوي «اصطلاح الحدی ف 
يخص الفرائض فإنَّ معرفتي بها ليست أفضل من معرفة الفقهاء الآخرين. وفي 
الرياضيات وعلم العروض أنا ضعیف. Ul‏ فيما يتعلّق بعلم المنطق والفلسفة فأثا لا 
أشتغل بهما لأنهما حرام ABTS‏ النووي وغيره من الفقھاء وحتى لو كان حلالاً لن 
أفضلهما على العلوم الدينيةه ‏ ونحن نضيف إلى ذلك أنَّ السيوطي كان يسعى في 


(1) بروكلمان: تاریخ الادب العربي: الجزء الثائي+215 


(2) سورة القصص الآية 68. 
(3) «المقدمة»: الجزء الثالث» 91۔93؛ المقدمة ترجمة روزنتال: الجزء الثالث؛ 118-115 


(4) سارتان: جلال الدين السبوطي: ج | ص33, 
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ابید من نت إلى أن «یعتبر الرجل الذي آرسله الله» کالغزالي؛ لكي يجدد 
الذین» . وما قیل عنه: 

dat‏ السيوطي باهتماماته الكثيرة عم فريداً في تاریخ التراث العربيء فإلى 
جانب رسائل صغيرة لا تُخْصى لکثرتها وسعی هو نفسه إلى زیادتھاء فإنه قد آلف 
سلسلة من الاعمال الکبری: ما تزال لها قیمتها حتى اليوم» وذلك لأنها احتفظت بمادة 
لا تجدها في مصادر أخرى. كان السيوطي یفخر كثيراً بكتبه الكثيرة» وفي المزهر فخر 
بأنه لم يترك موضعاً إلا أحال فيه إلى مراجعه؛ وفي كثير من كتبه ادعى أنه هو الرجل 
الذي يجعله الله في مطلع كل قرن مجدياً للدين» أما أصالة الملكة الأدبية عنده فقد 
كانت متواضعة على نحو سابقيه ومعاصریه: ولم يمنعه هذا من اتهام منافسه السخاوي 


بالسطو على مؤلفات Peg‏ 


ا 


الفصل السابع 


العلوم الطبيعية والعلوم Aa pall‏ 


مثل الفلسفة تمثل العلوم الطبيعية والعلوم السّريّة أيضاً في الإسلام «قدرات» 
يبدو أصلها الوثني مرفوضاً قليلاً أو أحسب طابعها. وکانت تلعب في ذلك الحاجةء 
من جهةء والإيديولوجيا المتضمنة فيهاء من جهة آخری» دوراً مهماً. وهكذا کانت. 
على سبيل المثال؛ الرياضيات الأساسية لا غنى عنها لحساب حصص التركات 
المحدّدة في القرآن بطريقة معقدة غالبا وعلم الفلك الأساسي لتحديد التوجه أثناء 
الصلاة («القبلة؛) وخاصة أثناء السفر» ولتحديد أوقات الصلاة وأيّام وساعات بدء 
ونهاية الصيام في شهر رمضان. كان لكلا العلمین؛ الرياضيات والفلك» شرعية إسلامية 
هامة طالما LT‏ اقتصرا على المعارق الأولية الأساسية ”" إذا ما تجاوزا ذلك يمكن 
أن يثيرا الشّبهة والريبة ولذلك تمٌ تسليط الضوء بالمراقبة والنقد كما على علم المنطق؛ 
على علم الرياضيات وعلم الفلك J‏ بقول مزعوم للنبي el‏ اي أستعين 
بك من علم لا ينفع ومن قلب لا يخضع». GT‏ الطب الأبقراطي - الجالينوسي فقد 
تعرّض. بعد ازدهار في Ql!‏ إلى ضغوط متزا تداخله مع الفلسفة وعلم 
وصف الكون (كوسموغرافيا) اصطدم بالصورة القرآنية عن العالم. وآما العلوم اسر 
أو علوم GAN‏ فكانت تتأرجح بين منشٹھا الوثني (الذي يجعلها مشبوهة) وبين إمكانية 
جعلها بأسلمتها مؤاتية بصورة خاصة للسعي الإسلامي إلى الحصول على القدرةه 


Plessner: die Bedeutung der Wissenschafisgeschichte flr das Verstindnis der gestigen (1) 
Welt des Ialams. 
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الأمر الذي sit‏ إلى ازدھار كبير ل«السحر الحلال»» أي للسحر المشروع إسلامياً 
وهذا ما سنبحثه بالتفصيل فيما بعد. 


1- الطب: 

ن بين جميع العلوم الموروثة من العصر القديم يجمع الطب حول نفسه. دون 
شك» أعظم قدرة اجتماعيةء إذا ما صرفنا النظر عن علوم اسر وعن دورها الإشكالي. 
رمن امصيره؛ في الإسلام تضح مره أخرى بشكل خاص العلاقة بين القدرة الكلية 


ي في بادئ الأمر أن دم صورة تقريبية عن حجم المادة الطبية المنقولة عن 
لإغريق. عن بقراط وحده نقلت 30 رسالة وعن جالينوس AST‏ من Be‏ عنوان طبي: 
إلى جانب بعض الكتب الفلسفية؛ لهذا البطل الکبیر من أبطال الطب الغربي كما الطب 
العربي والإسلامي. يُضاف إلى ذلك كتابات أخرى لأطبّاء من العصر القديم نذكر 
منهم» على سبيل المثال» الكتاب في الماليخوليا لروفس الرهاوي؛ وأيضاً طبعاً كتاب 
«الأدوية» (المادة الطبية) لديوسقوريدوس وكذلك کتب طبية LY‏ من العصر الهيليني 
المتأخر نذكر منهم بالاسم أوريبازيوس (326- 403) الذي كان طبيباً شخصياً للقيصر 
نطي يوليان أبو, ثم إيتيوس الذي كان يعمل في عهد یوستینیان )527 - 567) 
في بيزنطة؛ وألكسندر من تراللايس (525 - 605( الذي كان يعمل في روماء وباولوس 
من ايجنيا الذي شهد بداية الإسلام في الإسكندرية التي استولى عليها العرب في سنة 
qty .1‏ العرب «القوابلي» (من القوابل» أي الدایة أو المولدة لأنَّ كتابه يحتوي 
على فصل عن الطب gL)‏ والتوليد بالاضافة إلى أسماء أخرى أقل شهرة. 


Goldziher: Stellung der Alten Islam, Orthodoxie zu der Antiken Wissenschaften, S. 6; (1)‏ 
انظر أبضاً ا#همنا8: النظرة العقائدية والاستقلال في التفکیر العلمي في العصر الاسلامي: في 
فكر وقن 56۰1975/26 - 65 

(2) انظر الكتب الأساسية لأولمان: الطب في الإسلام Islam‏ سأ «Medizin‏ ثم سیزغین: :یم 
Geschichte des arab, Schriftums‏ الشروحات التالیة عن الطب تستند إلى حدّ بعيد إلى 
رسالتي للحصول على لقب بروفسور: ادراسات عن حياة LEW‏ وفكرهم في العصر الوسیط 
العربي» غوتنغن 1969 سينشر في ربيع 2016 
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Lin ols‏ الكم الهائل من العلوم الطبيذ حي بصوزۃ خخاصة» في المدرسة الطبية 
في جوا يشابور بالقرب من الأهواز الحالية في غرب فارس وییدو ade St‏ العدرسة 
كانت نوعاً من الأكاديمية؛ وعلی أي حال كان قد اسسها الحاکم الساساني شابور 
الثاني (309 - 379) والذي باسمه”". ويُقال: by‏ فلاسفة بیزنطیین قد اك 
la‏ وبالتحديد بعد إغلاق SY‏ في أثينا على يد يوستينيان سنة 529. . ذلك أن 
المدرسة الأفلاطونية المحدثة هناك بزعمائها سوريان (اعتباراً من سنة 413) وبروكلوس 
(حتی سنة 485) وداماسکیوس (حتى سنة 529) لم تلتزم بالمسيحية؛ مثل شقيقتها 
الإسكندريةء وإنّما «قاومت بهدوء؛ ولكن بعناد وتصميم الرقابة السبحية ” 


غير OI‏ جونديشابور كانت في مطلع العهد الاسلامي مركزاً للتعليم المسبحيء 
أو بالأحرى للتعليم النسطوري؛ ولربم كانت لم تزل كما في السابق نوع من الأكاديية. 
لكنّها كانت على الأقل مستشفى Eo‏ المسلمين على بناء المستشفيات الاولی في 
مناطق السيطرة الإسلامية وکان؛ على الأرجح» قدوة لھا۔ 

في عهد الخليفة العباسي الثاني أبو جعفر المنصور استدعي لاوّل مه من 
جونديشابور إلى البلاط في بغداد طبيب هام لان كما تفول الروايات المتناقلة 
(المصبوغة بطابع فكاهي)» CEI‏ الموجودين لم يستطيعوا إشفاء الخليفة من ألم في 
نیاوی علمية: كان هذا الطبیب مدير المستشفى جرجيس بن 

ثيل بن بختيشوع. شفى الخليفة من مرضه فصل العودة بعد ذلك إلى 
9 لکن بنه بختیشوع أمر في عهد الهادي (785 786) ثم بشكل نهائي في 
عهد هارون الرشيد (786- 809) بالمجيء إلى بغداه OY‏ 

متذ ذلك الحين عمل آفراد هذه الأسرة الطبية ني بلاط الخلافة خلال ما يقرب 
من قرنين من الزمن. وقد جمع بعضهم ثروات هائلة من بيت مال الخلافة. . لاش في 


Schiffer, Die Akademie von Gondischapur: انظر شون‎ (1) 

)2( درزي أكاديميا فی: قامرس العهد القديم cLexikon der Antike‏ ج2 ص 93.21 

st )3(‏ فصل «الطب في عهد لب سین Die Medizin in Zeitalter der Abbasiden‏ في محاضرات 
عن الطب في الإسلام Klein-Franke;‏ 
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ار هذه القدرة كانت مهدّدة ایضا. ففي بعض الأحيان كانت هذه الثروة تصادر فجأة 
عندما يفشل الطبيب في معالجة المرض أو عندما يغضب عليه بسبب عدم الطاعق 
که كان يعاد له اعتياره عندما يحتاج الخلیفة مجدّدا إلى الطبيب المجرّب. سبعة el‏ 
مهمين من هذه العائلة معروقون بالاسم؛ كان آخرهم أبو سعيد عبيد الله بن ريل الذي 
توقي في النصف الثائي من القرن الحادي عشر في ميافارق ''' لکن البختشوعيين 
نيسوا مثالاً على القدرة الهائلة التي كان يحصل عليها الطبيب. من أي مذهب كان» 
قي ني المجتمع الإسلامي القروسطي, وهذه الظاهرة تستحق أن نتابع الاهتمام بها مرة 


أخرى. 
ا 
تتمي إلى التراث اليوناني في مجال فن الاستشفاه صورة الطبيب المثالي كما 
هو موصوف في كتابات بقراط وأيضاً قي مقالة لجالينوس عنوانها : "إنَّ لطبیب الفاضل 
يجب أن يكون Pe Ls‏ وكذلك في سيرة حياة ALN‏ الکبار۔ 
يتتمي إلى هذه الصورته من الناحیة الأولى» أخلاق خاصة بها ترشخت في القسم 
الأبقراطي الذي كان حتی ما قبل وقت قصير ملزماً لجميع أطبًاء العالم المسيحيين 
بعد السماح بالاجهاض فقد جزئیا صلاحيته التي دامت ألفي عام. قي الحالة 
یه يجب أن تکزن: لیٰ الظيب ثقاقة فليفية كما طالب جاليتومن في یس 
3 وهي هذا الالتزام الذ: يجعل الطبيب «مشابهاً ۵» كما td‏ الوصايا 
الأبقراطية. . والائتزام في هله الأخلاق يعني بالنسبة إلى الطبيب الامتناع ليس فقط عن 
الإجهاض وإِنّما Lal‏ الامتناع عن أي فعل يلحق الضرر بالحیا: ورفض 
المساعدة على القتل وإفشاء الأسرار وما 0ئ حتين بن إسحاق؛ المترجم الكبير 
والطبيب العامل في خدمة المتوكل (847 - 86۱) ذلك الخليفة الذي يُشبّهونه بنیرون 


)1( انظر سوردا وع في: الموسوعة الإسلامية : Sourdel; Bukbishd‏ 
2 انظر باخمان: Tp‏ الطبيب الفاضل يجب أن يكون فيلسوفاً. 
() بخصوص اخلاق الطبیب الابقراطي انظر 

Deichgraber: Die arztliche Standesethik des hippokratischen Eides, 
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بسیب قسارته وقظائعه: gay‏ بنا على te‏ السیحیة وعلی القسم الأبقراطيء 
تنفيذ عملية قتل بالشّم طلبها منه الخليفة تحت التهديد بالقتلء وزج في السجن لمدة 
عام كامل بسبب هذا الرفض. قد يكون صحیحاه كما جا في المصدر SF‏ الخليفة 
اشتبه في أن يكون الطبيب عميلاً للقيصر البيزنطي واه كان يريد امتحانه فقط. ولكن 
على أي حال ین التقرير أن القسم الأبقراطي لم يكن مجرّد كلام فارغ LP‏ 

ولكنء من الناحیة الأخری؛ ینتمي إلى هذه الصورة للطبيب الکبیر - وهنا تظهر 
قدرته بکل وضوح - نجاحات في العلاج غير عادية تقترب أحياناً من المعجزة وبالتالي 
مکانة اجتماعية عالية. بعض هذه الشفاءات الخارقة ظهرت في العصر القدیم وتطوّرت» 
جز 4 في العصر القدیم أيضاً إلى صور راسخة استمرت GES‏ الادب الطبي وكذلك 
في أدب التسلية في العصر الوسيط الإسلامي. أشهر هذه الصور هي تلك المتعلقة 
بتشخیص مرض عاشق أو عاشقة يخفيان سبب مرضهماء ETE‏ 
وأقدم US‏ بهذا الخصوص جرت أحدائها في بلاط السلوقیین في آنت 
الحالية في تركيا. أبطال هذه القصة الطبیب الإسكندراني الشهیر إراسيستراتوس ۳ 
الشاب آنطیوخس: فیما بعد آنطیوخس الثاني ملك سورية (262 - 247 
سلوقس الأول (312 - 280ق.م.) وعشیقته سترا Shay‏ مصدر عربي 
سنعود إليه فيما بعد LS‏ بالتأكيد في بداية القرن العاشر من تألیف طبیب بهودي اسمه 
إسحاق بن علي الرهاوي (أي: من رها = [یدیشا) مليء بالاستشهادات المنقولة من 
مصادر قديمة بعنوان «أدب الطبیب» "* يروي الحادثة على الشکل التالي: 

«وكذلك خكي عن آرسطوطالیس؛ حين دعاه بعض ملوك الروم لعلاج ابه 
ولم يكن له سواه فنظر الفتی وجش عرقه ورأى ترتیب مجسّته ترتیباً مستوياً بانقباض 
واثبساط. فخئن أنّ ألمه في نفسه لا في بدله. فامر الطبيب بكراسي جلس الماك 
والفتى والطبيب عليها وأمر بعرض کل ce‏ رجارية في الدار علییم: ونبش الفتی 
في يد الطبیب؛ وهو لازم لترتيبه إلى أن Oh‏ بعض الجواريء فتغیّرت المجلة 
واضطربت وفسد الترتيب وارتعد الفتى وتغيّر لونه. LG‏ فطن الطبيب لذلك وعلم 


(1) ابن أبي اصبیعة الجزء IM‏ ص 187 وما بعدها. 
)2( انظر بيرغل: ۸۲2165 De Bildung des‏ ثمٌ: الأدب والاعتدال في #آدب الطبیب» للرهاوي. 
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نه عاش اشق لهاء أمسك fo‏ انقضى المجلس؛ وسال الطبيب عن تلك الجارية فأخبر 
Yl‏ حظيّة الملك التي لا يرى الدنيا إلا بھا۔ .١‏ فانصرف ووعد الملك بالعود في غي 
فلم يعد كراهة أن يلقى الملك بذلك. فاحضرہ الملك وسأله عن تاخره» وقال له: 
أنت تعلم شغل قلبي يابني؛ وهو وارث الملك بعدي ومحلّه من نفسي! قال له | 8 
تأخرت حتّی وقفت على دائه. قال: وما هو؟ قال: عاشق لامرأتي! فاطرق الملك ثم 
قال للطبیب: فماذا ترى؟ قال: الرأي للملكء ٠‏ لا لی! قال: : أرى لك أن تؤثرني Ne‏ 
قال له: ها الملك! وتستحسن هذا؟ فقال: : نعم! إن الملك يعوّضك مکانها ويُخلفها 
عليك ويعطيك آمّلك! فقال: إن كان الملك يرى هذا ویستحسنه؛ by‏ الفتی pg‏ 
عاشق جارية الملك! فأورد على الملك ذلك أمراً عظيماً. فاطرق الملك (Be‏ 
طويلاً. قال له ۱ at‏ الله الملك! إن من النساءِ عوض وه موجودات في Js‏ 
وقت» ووارث الملك وولده المحبّب العاقل اللبيب ليس في کل دهر Cee‏ ويوجد 
وليس منه عوض! فرکن الملك إلى قوله وزوّج الفتی جاريته فبرأ. فأمر الملك يحمل 
الطبيب على مركب من مراكبه وساق إليه Be‏ من دوابّه ووصله بعشرة أرطال من 
نب وعل سي 00 

القصة لم ترو بطريقة صائبة وحسب بل هي أيضاً مثال كلاسيكي على قدرة 
الطبيب الكبير الذي لم يشف هنا الابن فقط بل شى أيضاً بموهبته المرهفة الاب وكامل 
الوضع الذي بدا بلا مخرج. 

وكان يجس النبض لدى مرضی الحب 
المستور اقتدا النموذج المشهور أعلاہ وذلك عندما شخص مرض فناة رومانية جيهة 
المكانة وقعت حب راقص مسرحي اسمه بیلادس عبد محرر لمارك آورل. ay‏ 
الرواية العربية تجعل من بيلادس خيّالاً في ميدان السباق» ولربما لاعب بولو *. أؤّل 
طبيب عربي؛ حارث بن کلدةه من معاصري التبي محمّدہ تعرف عنه» حسب مصدر 
لاحق, أله مارس التشخيص بجسّ النبض على بدوي عاشق» الامر الذي قد يكون 
صحيحاً إذا ما كان de‏ كما تقول الرواية» قد درس في جوندیشابور. ولكن الامر 


(D‏ أدب الطب 182 82-12 ب12 
2) ابن أبي اصیعته الجزء الثاني؛ ص128:) 285 berg: Aus Glens Praxis,‏ 
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يتعلّق على الأرجح بإحدى الحالات الكثيرة الني یٹم فيها تبني حدثِ ما لاحقاً في 
كتابه الطبي الرئيسي ب الج ابن سينا التشخيص بج النبض على مرضی الحب 
ویطوّر هذه الطریقة في التشخيص إلى درجة التأكيد على BT‏ الطبيب يمكن أن یعرف 
بهذه الطريقة ليس فقط اسم العشيقة وإنّما أيضاً مكان إقامتها لا بل وعنواٹھاء وذلك 
slid ob‏ ببساطة أسماء معيّة إلى أن تزداد ثبضات المريض أو المريضة قو 7 
مجموعة عربیة لأسئلة طبية في الامتحان يقول أحد الا' اهل يستطيع الطبيب أن 
يعرف من ایض اسم العشيقة وکیف يحدث هذا؟» . في الجواب يُشار إلى فواعد ابن 
OL‏ ويتطرق جلال ll‏ الرومي إلى جس القصة الأولى من مثنوية الصوفي 
التعليمي المشهور. 
يتمي Lal‏ إلى الآشياء الي خفها جالينوس وغيره من الأطبّاء اليونانيين لمن 
اء بعدهم من اش العربٍ آشکال العلاج التفسي والعلاج النفسي الجسدي 
AE‏ *. ویروی ان جالنوس قد شفی رجلا كان ماني من وهم جنوني 
أنه قد بلع أفعى بان طلب منه وصف الأقعى ۔ الافتراضیة المتخيّلة ‏ ثمّ أحضر ما 
يشبهها وأعطى المریض مادة مقي ثم ربط له عينيه» ولما بدأ يميا تخل با 
ثمّ رفع الرباط عن عيليه. عندئذ صرخ المریض: هذه هي الافعی التي بلعتها؛ 
وشفي من مرضه. : وهته الحادثة بزويها ایض مؤلف al‏ الطبیپ» © 


وهناك حادئة مشابهة نجدها عند الطبيب والفيلسوق العربي هبة الله بن ملكة 
في القرن الثاني عشر. sg‏ اي من at‏ جنوي با يحمل على را 
مزخزية فیس فأوهحه Sy‏ هنه المزهرية al‏ سقطت خن راسه والكبيرت عند دخوله 
من باب منخفض. قام بتحضير الإجراءات بمنتهی العنایة: قام بتثبيت مزهرية بالشكل 


(1) ابن قم الجوزية: أخبار النُساء. ص57 وما بعدها. 

(2) القانون قي الطب. 

(3) براون: الطب العريي: ص36, Browne: Ambian Medicine‏ 

Dietrich: Medicinalia Arabica 195 fy 45 (4) 

Bûrgel: Psysomatic Methods of Cures in the Islamic Middle Ages بیرغل:‎ (5) 
16.1۵.1 105 أدب الطیب‎ (6) 
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الذي وصفها له المريض فوق الباب وربطها بخیط ۔ أحد مساعدي الطبیب اندفع نحو 
المریض وأرغمه على الدخول من الباب المنخفض وفي الوقت نفسه قام مساعد آخر 
بشة الخیط'''... ويروي روفس الرهاوي في كتابه في المالنخوليا حالات مشاء 
شفي رجل كان يعتقد باه لا رأس له بواسطة خوذة رصاصية *. وهناك قصة مشابهة 
نجدها في الكتاب السوداوي المتأثر جداً بکتاب riggs‏ إسحاق بن 
عمران الذي كان يعمل في بلاط الاغالبة في القیروان» والذي قام بنقله إلى اللغة 
اللاينية قسطنطين الإفريقي (Constantinus Africanus)‏ وکان له في بلاد الغرب أيضاً 
کو کین *. نقرا في هذا الكتاب ما يلي: اعرفت في القيروان رجلا كان يعتقد باه 

أس له. فأحضرت كمية من الرصاص جعلتھا على شكل قبعة ووضعتها على رأسه 
پ وس من عندئذٍ أدرك أنه له راس . 

وهتاك دلیل آخر على المقدرة التي يتمتع بها الطبيب یتکور مراراً ف في المراجع 
وهو قدرته على إيقاظ الميّت ظاهریا يروي ابن أبي أصيبعة (حوالى 1194 1270م 
الذي استشهدنا به مراراًء في کتابه «عيون الأنباء في طبقات EY‏ وهو مجموعة 
تحتوي على ما يقرب من 400 سيرة ذاتية LY‏ من العصر القديم حتى آیامه يروي 
ما لا يقل عن خمس حالات من العصر الإسلامي. إحدى هذه الحالات نقلها ابن أبي 
أصبيعة عن تعليق عربي على مقال لجالينوس ي الیوم غير أصلي بعنوان: في تحریم 
اللفن قبل 24 ساعة» ° “. جاء في هذا التعليق Uf‏ الحادئة وقعت آمام الناسء أي Oy‏ 
یس وا سی و ا مما أدهشهم واعتبر 
معجز الامر الذي زاد جداً من شهرة الطبيب © 


في جميع هذه النجاحات الطبية المثيرة يظهر شرط أساسي لمقدرة الطبیب: 


(1) ابن ايي اصییعة الجزہ SM‏ ص 279. 

Flashar; Melancholic und Melancholiker in den medilzinischen Theonen der Antike, P99. (2) 
Ullmann: Medizin im أولمان: الطب في الإسلام سلما‎ GD 

(4) ابن المطران: بستان AY‏ 148. 

De Sepultura Prohibenda, 126 باللغة اللاتينية:‎ al pall (9) 

Borgel: Die Auferweckung vom Scheintod الإحیاء من الموت الظاهري‎ (6) 
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القدرة على فهم الحياة النفسیة للمريض ثم الحدس - موهبة EY‏ منها لإعطاء تقدمة 
المعرفة صحبحة؛ وهذه الكفاءة تنتمي؛ على الأقل کالتشخیص: إلى خصائص الطبیب 
الكبير. وقد تحدّث اينوس عن هذا الموضوع في مقاله عن التشخیص المقدم a‏ 
الذي نقل إلى العربية تحت عنوان في نوادر تقدمة المعرفة» 2 (عن الحالات النادرة 
في التشخيص). كان التنبؤ بشكل صحيح صحيح عن سیر المرض وبالتحديد؛ Se‏ عن 
دخو الأزمة عند ظھور أشكال مختلفة من الى استنادً إلى أعراض من كالب 
والبول والبراز ولون الجلد وظهور بثور أو تقيّحات والخ. 7 Ad‏ من المؤشرات الدالة 
على مرتبة الطبيب. 
سنری فيما بعد النجاح الذي كان من الممکن تحقيقه عن طريق التنيؤ بجنس 
الجتین من فحص بول المرأة الحامل. ولکن كان هناك أيضاً حلاف في الدوائر الطية 
آنذاك حول ما ذا کان هذا ممکتاً Shed‏ وبعضهم وضع هنا حدوداً للدجل والا ال. 
ففي المجالات الفاصلة بين الممکن وغیر الممکن كان هناك مرتع خصب للعشاشین 
والمشعوذين؛ وما نقرآہ عن تصرفات المشعوذ في المراجع العربية القروسطية یجعله 
بظهر مثل Ib‏ مشوّه أو مثل الشبيه المظلم للطبیب الكبير. الطبیب المشهور آبو ذكريًا 
الرازي أهم الباحثين التجريبيين أطبّاء الإسلام في العصر الوسيط gill,‏ ستحذّث 
عنه أيضاً في فصل «الكيميا. من dT‏ المرضی ي قمون من الطبیب ST‏ لور 
وعندما برفض الطبیب الجاد الذي تحرّم مهنته ذلك يذعيون إلى الدجّال الذي 
go‏ الطب الذي يلي توتعاتھم ببعض الخدع البسيطة الكاذبة '؟©- يعدد الرازي بعضاً 
منها. بعض التكهنات والعلاجات الناجحة تكون ناجمة عن الحظ والاحتيال أكثر منها 
عن معرفة حفيقية 
ارتبط مع الكفاءات المتحققة بهذا الشكل أو ذاك والمتبّنة بالدليل القاطع اكتساب 
الطبيب الاعتراف والمرنبة والاحترام. وكان لسطوة الطبيب جانبها الاجتماعي 


Peri tou Progignoskein pros Epigenen. (1) 

(2) في نوادر تقدمة المعرفق ص114۔ 

Schipperges: Der Scharlatan im arabischen und lateinischen Mittelalter (3)‏ هناك فصل 
کامل عن الدجّال في دراساتي المذكورة أعلاه. 


260 


الملموس كتلك التي يحتلها الفقھاء والعلماء وإلخ... وقد تضمّن الكتاب المذكور 
اعلاه «أدب الطبيب» فصلاً كاملاً عن «شرف الطب؛؛ وهناك شيء مشابه نجده في 
کب أخرى ومنهاء Be‏ الكتاب المؤلف في القرن العاشر «مفتاح الطب؛ لابن 
me‏ وكلمة «شرف» المستعملة هناء والتي يمكن استبدالها بكلمة «ثبالة؛ أو 
EY ٠‏ ها أثارت الاهتمام لدى بعض الأنفیاء OY‏ الاسم «شرف» والصفة 
المشتقة منه «شریف؟ مرتبطة بالشرفاء أحفاد النبي محمّد۔ 

یکمن «شرف؟ فن الإشفاء من المرض في موضوعه إذ لیس هناك شيء أنبل من 
جسم الإنسانء ومن الناحیة الأخری؛ في غايته وهي المحافظة على الصحة أو الشفاء 
من المرض؛ ودون الصحة لا يمكن القيام ب حتى ولا أداء الواجبات 
الشعائرية ال هذا ما بده المدافعون بحماس عن فن التطبيب. لا بل لد الرهاوي 
یی الراي غير المتواضع Bb‏ الطب أنبل من الفلسفة OY‏ الفيلسوف لا يشفي إلا 
النفس بينما يشفي الطبيب النفس والجسد©. 

يحتوي كتاب «أدب الطبيب» أيضاً فصلاً «في BT‏ الطبیب يجب له التشريف 
من الئاس كافة» ولكن تشريفه من الملوك والأفاضل 
يجب أن يكون أكثر». یتحدّث هذا الفصل عن المكانة غير العادية التي بلغتها سطوة 
اء على النجاح في إشفاء أمراض ميؤوس من شفائها. ونذكر بهذا الخصوص: 
على سبيل المثال؛ المكانة التي بلغها طبيب يهودي اسمه إسرائيل بن زكريًا التيفوري 


بحسب مرتبته من صناعة || 


بنا على هذين النجاحين عیّن طبيباً للبلاط وحصل» ضد معارضة 
one.‏ الذي لم يكن وائقاً من هذا ا ٠‏ على أعلى درجات التكريم 
وعلی ثروة طائلة وكذلك على اللقب الفخري «أبو قریش؛ (أي ابو الفريشيين - قبيلة 
النبي محمد التي ينحدر منها العباسيون أيضاً)؛ وهو لقب فيه تكريم زائد بسبب ديانته 


(1) تاريخ الآداب العريي ج3« ص334 Sezgin: Geschichte Des Arabischen Schriftums‏ 
(2) أدب الطبيب الورقة 79ب. 
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اليهودية”'". وحافظ على هذا المنصب مع تعاقب العدید من الخلفاء حتى وفاته. في 
عهد المتوكل حدث ما يلي: عندما أمر الخليفة في أحد الأيام Ob‏ يُعالج بالحجامة دون 
أخذ الإذن من أبي قريش؛ أو بالاحری دون أن يكون هو الذي أمر بذلك» غضب 
الطبيب أبو ریش ae‏ شدیداًإلی درجة أنَّ الخليفة رای أن من واجبه تهدته بأن أهداه 
ذهبي وضيعة سجُلها باسمه كهدية كانت تجلب له 50000 درهم کل 
Wy‏ مرض الطبيب زاره الخليفة شخصياً ودفع له -عندما رآه فاقد 


کا 


الوعي ۔وسادة دمشقية تحت رأسه وقال لوزيره: «هذا الرجل يحبني وحياتي متعلقة 
0 


أعيش بعد ذلك» 


وهناك حادثة مشابهةء ولکتّھا آعمق دلالة وأقوى تأثيرء تروى عن الخليفة 
هارون الرشيد؛ المصدر هو مرّة أخرى كتاب «أدب الطبيب»: «يروي الطبیب عيسى بن 
ماسا نقلاً عن يوحنا بن ماسويه أنَّ هارون الرشيد قال لطبيبه الشخصي جبرائیل بن 
ایا جبرائيل» هل تعلم ما تعنيه بالنسبة لي؟». «كيف 
لي آلا el‏ یا میاه . فقال له هارون الرشیا اواش لقد صلّیت من أجلك عند 
بعد ذلك جه إلى الهاشميين SID‏ محمّد في Re‏ وقال: : العلّكم 
تستنکرون ما قلته له؟؛. فقالوا: ایا سيّدناء إنَّه ذتي»؛ فأجا : اصحیح ولكن سلامة 
جسمي وقدرته على الأداء بین يديه؛ وسلامة سای ورفاههم بين يدي. وبذلك 
Spb‏ صحة المسلمین مرتبطة بصحته وبوجوده! فأجابوا: «معك حق» يا أمير 
المؤمنين»”. في واقع الامر لم يكن یحق للطبيب المسيحي حتی ولا الدخول إلى 
Ke‏ ناهيك عن الصلاة من أجله عند الكعبة. فقط الخليفة کان في وسعه منحه هذا 
الحق. وأن يكون فوق ذلك قد Le‏ عند الكعبة خصيصاً من أجل هذا الطبیب وتحدّث 
عن ذلك علناً أمام الناس فهذه حالة استثنائية نادرة. 


من الواضح هنا كيف تبنى االمقدرة وفي بعض الأحيان بوسائل متكيّفة مع 
(1) أدب الطبيب» الورقة 83 ب» 84-12 :15 
(2) المصدر السابق: الورقة ۱6۰۱4۰183 
(3) المصدر السابق: الورقة 8316183 ب 1 
(4) المصدر السابق 82ب: ۰17-12 
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الوسط الإسلامي. إذ إن هذه الروايات لها طابع «الحدیت» al fy‏ لها أن تكون لها قرّته 
في البرهان. والرهاري يذكر أيضاً طبيبين مسيحيين كمصدر لمعلوماته. فالمسلمون 


اليون سيصدقون التقرير ويبتهجون به. ET‏ الآخرونء وعلماء الحديث. ee‏ 
0 


فسيعتيرونه بلا قيمة بسبب ٥ضعف‏ الإسنادة غير المقبول 

ولکن ينتمي Lal‏ إلى مقدرة الأطبّاء هيبة الطبيب تجاه مرضاه. إذ يتعيّن على 
هؤلاء أن يتقيّدوا حتماً صیات ووصفات الطبیب؛ وينطبق هذا حتى على الحكام 
كما ors‏ من الفكاهة المذكورة آعلاهه وهي ليست الوحيدة. وبذلك خلف الطبيب 
لتفسه تأميناً أيضاً. فإذا قشل العلاج في الشفاء من المرض فمن الممكن أن 
إلى کون المريض قد أهمل إحدى التعليمات أو النصائح؛ ولكن تجدر الإشارة إلى 
آنا نصل هنا أيضاً إلى الحدود القصوى للمقدرة الطيبةء إذ إنّ المبادهات GY‏ عملية 
استشفاء اء لا يستطيع حتى ولا أعظم الأطبّاء إلقاءھا۔ . فالشفاء هو نتيجة احتمالية للعلاج 
وليس حتمية. صحيح Ul‏ جالینوس قد عارض هذه الفكرة؛ وفي سعيه إلى استنتاجات 
أكيدة اعتبر ما یسم الاستنتاجات الممكنة للمنطق الأرسطي لا لزوم لها. لکن 
الفارابي انتقده لهذا السبب Sly‏ القياسات المنطقية التي يستخدمها الأطبّاء 
لمعرفة لأمرافیالدالیة أسبابهاء والتي يريدون علاجهاء تما هي جميعها إمكانات 
ولیست حتميات» 20 


ولقد اعترف أطبّاء عرب كبار مراراً وتكراراً بهذه الحدودہ مؤكدين أنَّ الشفاء 
من ن المرض che‏ بعوامل ليست في يدي الطبيب. ہو چو ید أو 
زراعة الحقل: الطبیب يعالج لکن الله هو الذي 3 
شوفة لهجوم المعارضين الأتقياء والخ 
عليه تا جو ل ل 
يهمنا مها في هذا الإطار طبعاً بصورة خاصةء تلك التحمّظات والتبريرات التي 


(1) انظر الفكاهة المذكورة في الفصل الثاني البند 6 

Sweinschneider:al-Farabi, des arabischenPhilosophen Leben und Schriften, 33 f. (2) 

(3) هكذا يحاجج. See‏ ابن هندوء الذي هو فيما عدا ذلك عقلاني جداء في كتابه: «مفتاح الطب» 
باب في إثبات الطب. 
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تستند إلى حجج إسلامية؛ ولکن لكي نفهمها كاملة Clg‏ الأمر إلقاء نظرة قصيرة على 
النظام الجالينوسي. 
ب - النظام الجالينوسي واحتكاكاته بذ القرائن الإسلامية؛ 
يستند النظام الجالينوسي: الذي تعود جذوره بطبيعة الحال إلى الطب الأبقراطي. 

إلى He‏ بدیهیات افتراضية متداخلة مع بعضها هي: علم الكيفيات: وعلم الاعتدال. 
ومبدا الأخلاط. ينطلق علم الكيفيات ذو الأهمية الأساسية والشاملة من الكيقيات 
الأربع : البارد والدافئ والرطب والجاف» ويعيد إليها کل ما هو مخلوق من pon‏ 
پا نا وعلم الأخلاط ينطلق من الخلطات الأربع القاعلة في الجسم وهي: 
البلغم والدم aia Tally‏ والمرّة السوداء. وكل خلط من هذه الأخلاط Fae‏ 
بمركب مؤلف من فالبلغم مثلاّء بارد ورطبء والعصارة 
الصفراء ساخنة و ا علم الأمزجة أي الطباع ويكون 
اد لآ او مه با والأخلاط راز کی حال لاستال 
لا sa‏ إنسان تكون لديه بالفطرة إحدى العصارات هي الغالبة بحيث یتولّد لدى 
كل شخص الطبع المقابل. كما ویستعمل أيضاً التعبيران (Eukrasia)‏ و sDyskrasia)‏ 
آي «الخليط الجيّده و«الخليط السيئ». فكثرة الخلط الاسود (إغريق ميلانه کوله)؛ 
Se‏ تجعل الشخص ميلانكولي (سوداوي). يقدم العلاج» طالما تعلق المرض بحالة 
الأخلاط في الجسم + على ميدأ الضد بالضد». فإذا ما كان المرض ee Let‏ عن 
pols‏ خر ازع کنات يارت وم art‏ لول اب 

حتى اليوم. TY)‏ الطب الجالينوسي یصنف کل ألم في الجسم استناداً إلى هذا sie‏ 
وعلى هذا النمط بمكن أيضاً أن تستخدم الادوية من ممالك الطبيعة الثلاث» مملكة 
المعادن» ومملكة النبات؛ ومملكة الحيوان» حيث يمكن Lal‏ تحت ظروف مب 
تهذيب الاستخدام بتقسيم الكيفيات إلى درجات: أي رطب في الدرجة الثانية» وساخن 

في الدرجة ال Oss‏ لكن هذا النموذج لا يطبق دوم بصورة منهجية في الصيدلية 
ER‏ د ESE‏ مرغ ملطف» محلّل: وما شابه. 


Klein - Franke: Vorlesungen Ober die Medizin im Islam, (1) 
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وممًا یتمیّز به الطب الجالينوسي أيضاً التفريق الأرسطي بین العام والخاص 


فيما يرد في كتب الطب هو ليس سوى تعميمات لا أكثر ۔ وهكذا كان عنوان الكتاب 
الطبي الرئيسي عند ابن رشد «الکلیات"» أي القواعد العامة أو «القانون» كما ستّی 


ابن سينا كتابه التعليمي الرئيسي المنهجي عن فن الاستشفاء. من هذه الكل 
على | أن ب جزئيات لدى کل مريض عن طريق السؤال وتطبيق 
طريقة الاستنتاج المنطقي الذي بدونه لا يمكن GY‏ طبیب أن يكون طیباً جالینوسیاً 


چیدا۔ 


فاذا ما طبّق الطبیب جمیع هذه القواعد بأمانة واخلاص ووضع التشخیص 
الصحيح ووصف الدواء الصحيح؛ فمن المفترض أن تسم الشفاء إن لم تكن هناك 
مؤثرات خارجية خارجة عن سيطرة الطبيب. وهكذا في وسعنا أن تلاحظ | ن یقع 
هنا أهم الاحتكاكات مع الفكر الإسلامي أو بالأحرى مع الفكر الأشعري hs,‏ الاستناد 
قوانين الطبيعة الذي يتنافى مع التعاليم الأشعرية القائلة B Su‏ شيء shu‏ 


اف إلى ذلك أمور أخرى أيضاً. مع تعليم القضاء المسيق يرتبط ارتباطاً 
وثيقاً مبدأ «التوكل» الذي يوصي به القرآن مراراً وتکراراً والذي یعتنی به بشكل خاص 
في الدوائر الصوفية ويؤدّي تطبيقه المثالي إلى موقف سلبي تماما الإنسان يشبه Edin‏ 
يدي عشال الجشت» می کہ سان اتخلي عن و ««ترك 
سی جو ا الي 7 ك التداوي»)(۱ آوغني عن 
القول: تول: الدور المهم للمنطق في الطب الجالينوسي يجعله مشبوهاً بالنسبة إلى جميع 
ور . وما أزعج | المسلمين بصور + أن جزءا كبيراً من 
الذين یمارسون الطب. وأيضاً من الشخصیات البارزة في هذا العلم المسؤول عن 
جسم الانسان وروحه: کانوا من غير المسلمین؛ من الوثنيين أو المسیحیین أو اليهود 
Ly‏ کان محرجاً بشکل خاص رصف التداوي بالخمر والموسیقی؛ الخمر لجمیع 
آرجاع الجسد والرُوح والموسیقی ضدّ الأرق والاكتئاب. 


7 


Reinert die Lehre vom «Tawakkuly in der klassischen Sufik, Sachwlortverzeiehnis (1)‏ تحت 
-Heilen y Tadbir‏ 
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ج - الخمر كمادة للتداوی: 

tbl Jb‏ المصور الوسطى العرب ‏ بينهم Lal‏ مسلمون ‏ يشيدون دون حرج 
بالجانب المفيد في الخمر. بالطبع كان هنا أيضاً طب العصر القديم قدوتهم. لم يكن 
لدی المسيحيين واليهود. على أي he‏ أي سبب لان لا ينصحوا بشرب الخمر 
باعتدال طبعاً. ققد نصح المؤلف اليهودي الرهاوي المذكور أعلاه والذي اقتبسنا من 
كتابه أدب الطبیب» استشهادات مختلفة نصح الطبيب بان يتناول الخمر بكميات 
قلیلة أثناء القراءة في المساء أو نسخ الكتب العلمية حنى يذهب إلى اللوم ثم 
gels‏ موقع آخر عن الخمر في مقطع طويل مدا مزاياه وأخطاره وواصفاً بعض 
الأنواع الجيدة وتأثيرها. وفیما يلي عيّنة من النص: 

اللخمر منافع للأصحاء والمرضى فأما الأصحاء فانه يغذو أسرع مما تغذو 
سائر الأغذية الباقیة لسرعة نضجه ونفوذہ إلى الکبد واستحالته إلى الدم لخاصة 
مزاجه من الحرارة فهو لذلك یکثر Fal‏ ويصفيه وينقي عنه بالبول كثيراً من الرطوبات 
المخالطة لہ وهو ينضج ما صادف في المعدة والكبد بحرارته من البلغم وما لم 
يستحكم نضجه من BIE’‏ و کذلك صار أصحاب الأمزجة الباردة والمعد الكثيرة 
البلغم یتفعون به وخاصة عند أخذهم القليل منه في جملة أغذيتهم وبما له من 
الفضائل صار يقوي البدن ويكسبه خصباً ولوناً مشرقاً ونشاطاً للحرکات والأعمال. 
ولذلك فإنه Lal‏ هو يكسب النفس سروراً وفي يعض الأمزجة یجوّد الخاطر ويحد 
القريحة؛ جميع هذه المنافع إذا يفعلها في الأصحاء مع ما له من المنافع في المرضى 
إذا استعمل منه ما جاد من جوهره واعتدل في كميته وكيفيته وبحسب الاصلح 
یسمل في حال طيعه وسنه وعمله وعادثہ والوقت من السنة والبلد الذي هو ساك 
وغیر ذلك مما لاب من النظر فيه ولا لبق بالطیب إذا آراد شرب التبيذ ألا يشرب 
إلا للانتفاع به وأكبر ما يمكنه ذلك إذا شربه وحده. وأحمد الاوقا شرب النبيا 
له أول الليل يعد الهضام طعامه؛ لأنه حیتتلٍ ینف الغذاء ويعين الكبد بحرارته المعتدلة 
على هضمها لصفوة الغذاء دماًء لان الخمر اقرب الأشياء إلى کون الدم. ویجب أن 


(1) أدب الطبيب ؛ الورقة 159 


یشرب من الخمر والماء بحسب ما يوافقه ويكون شربه قليلاً قلیلاً ومنادمته لاهل 
sale‏ أعني قراءة كتبهم؛ ولا يزال تارة يقرأ وتارة ينسخ وهو بين ذلك يشرب إلى 

حين النوم فهذا ما كان ين ينبغي أن أذكره من إصلاح الطبيب لجسمه كما ذكرت 
إصلاحه لنفسه في الباب الذي قبل هذاء وفيما ذكرته في هذا لباب من مصالح الجسم 
كفاية لذوي الألباب والمحبين للاداب»(؟, 


وهناك طبيب مسيحي معروف ola‏ في كتابه الساخر «دعوة الأطبّاء»» استناداً 
إلى أبقراط عشرة مؤثرات مفيدة للخمر؛ منها خمسة مفيدة للجسم وخمسة مفيدة 
للفس. أمًا الفوائد الجسدية فهي: يُسهّل الهضم؛ LES‏ التبؤّله ویْجئل لون الجلد 
ويجعل رائحة الفم لطيفة» ويُضاعف القوّة. وأمّا الفوائد النفسية فهي: يبعث السرور 
في التفس» ويُوقظ الأملء یط القلب» وحن المزاج» ويحمي من البخل ©, 
ولكن ليس فقط الأطبّاء المسيحيون والبهود وإنّما Lal‏ الأطبّاء المسلمون لم يتردّدوا 
كثيراً في مدح الخمر. یہہ ہس مولف من القرن الحادي عشره بشید به فی 
كتابه «التشويق بق الطبي»” “دون أي حرج وكذلك ابن سینا" '٭“ كما أنَّ المؤلف الطبي ذا 
المیول الصوفية مظفرء ابن قاضي بعلبك: + لم يجد في القرن الثالث عشر أي حرج أيضاً 
من أن يذكر في كتابه الشيّق امفرح النفس»» الذي يتحدّّث عن المؤثرات النفسية 
للانطباعات الحسّيّة وعن مضادات الاکتتاب؛ الخمر أي 
الأخرى «المفرحة On ni‏ 


يعتذر في كتاب "الکلیات؟ السابع عن استعمال الخمر في حال فقدان الوعي؛ ولكن 
كان هذا دون شك رد فعل على تزايد نفوذ الفقهاء في دولة الموحدين تحت ضغط 


(۱) کتاب أدب الطبيب» تحقيق د.كمال السامرائي. دائرة الشؤون الثقافیق بغداد. 1992ء ص70 
106.71 

(2) دعوة لاطبا ص37 وما بعدها. 

(3) کتاب «التشويق الطبي؟ لصاعد بن الحسن. 

(4 «أرجوزة في الطب الیت 178. 

(5) بيرغل: مفرح النفس لابن قاضي يعلبك: مرجع علمي للنظافة النفسية من القرن السابع الھجري۔ 
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استعادة أراض إسبائية من يد العرب ”21 4 صحيح أنَّ المشروع الأول لكتاب «الكليات» 
تک و ا وا رو (1184 - 1199) الحکم ٠‏ ولكن 
ما أن يكون المؤلف قد أخذ آنذاك هذه المسألة بعين الاعتبار أو أن يكون قد أضاف 
في وقت لاحق فقرة التحفظ على الخمر, ذلك dT‏ يعقوب المنصورء الذي رأى نفسه 
مضطراً لمنع دراسة الفلسفة ولتفي ابن رشد من المد فرض آیضاً منع الخمر وحرّم 
صراحة استعماله لاغراض طبیة. يروي ابن أبي أصيبعة بهذا الخصوص الحادثة التالية 
الغتیة بالعبر: 

کلف الأمیر طبيبه ابن الغرّال بصنع ترياق معيّن. وخلال وقت قصير رد الطبيب 
آنه لا يستطيع ننفيذ الأمر لا ییکنالحصول على re‏ فاعرب الأمير عن رضاه 
هذا ما كنت أريد مراقبته©. ولذلك یصبح مقهوماً ا الطبیب والفیلسوف 
اليهودي ابن ميمون )1139 — 1204 G‏ قد قدّم اعتذاراً في استشارة طبية للأمير الأيوبي 
«الملك الأفضل؟ ابن صلاح الڈینە BY‏ وصف له الخمر والموسيقى على pees‏ 
أنَّ القانون الإسلامي Led‏ كليهما””. ولكنّه هو کطبیب مسؤول عن السلامة 
الجسمية فقط. 

وفي الختام نستشهد بفتوبین قصیرتین للمفتي العثماني الأكبر أبو السعود (القرن 
السادس عشر): 

«سوال: هل تسمح الشريعة بأن یتناول زید المريض لغرض العلا 
العرق؟ 

جواب: حا لله القدير من ذلك! هل التداوي بهذه الطريقة ممکن على 
الاطلاق؟ ما شاء الله ولكن حتى لو تحفّق الشفاء بذلك فا (شرعاً) غير ممکن» 

«سؤال: المريضة هند عُولجت مراراً عديدة دون آن تشفى من ألمها. وإذا ما 


(۱) تاريخ الطب العربي 107 .1 Leclerc: Histoire de la médecine arabe‏ 
)2( انظر أرنالدز Amalder‏ : «ابن رشد! في الموسوعة الإسلامية, 

(3) ابن gl‏ أصييعة؛ ج2 ص80 

Kroner: Der medizinische Sehwanengesang des Maimonides, S3, 84, (4) 
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أجمع الأطبّاء على أنّها إن لم تتناول درهمين (حوالى 6 غرامات) من الخمر مخلوطة 
مع الهندب فان المرض المذكور سيقضي علیها! - فهل مسموح عندئذ أن تستعمل هند 
العلاج المذکور؟ 
جواب: هذا من الأمور غير المسموحة بای حال من الأحوال» وإجماع الاطبّاء 
باطل. حاشّ لله من الشفاء بالخمر. بدلاً من الخمر يجب من أجل الحفاظ على الصحة 
تقدیم المثلث (نوع من عصير UGGS‏ 
د- التبریر الديني للتداوي: 
توجّه التبرير الديني للتداوي Le‏ معسكرات مختلفة وشورس أيضاً في 
معسكرين مختلفین؛ في معسكر العقلانیین الذين كانوا يعتبرون هذا التبرير ضرورياً 
تجاه الخارج فقط أي كانحناءة أمام الإيديولوجيا السائدة» وفي معسكر المتد؛ 
الذين كانوا يحتاجون؛ على الرغم من el‏ من ميدي الطب. تبريراً لأنفسهم 
1 ولكن لایبکن؛ Lb‏ رسم خط فاصل ب بين المعسكرين. SM]‏ 
الشيء الحقيقي هو آلّہ اعتبا | من القرن الرابع الهجري؛ كانت تکتب في مقدمات 
a‏ العلبية مقاطع تبريرية Gh‏ لا بل وأحياناً كانت تخصص فصول کاملة لهذا 
الغرض. ولكن علينا أن نذكر Of‏ الدفاع عن الطب ضدّ المشككين والمزدرين كان 
في العصر القديم موضوعاً مطروحاً أيضاً. فهناك فصول تتضمن حججاً منطقية دفاعاً 
عن التداري نجدها تحت عنوان «صحة/ شرعية Jans (AS‏ الطب» في کتب 
مثل «أدب الطبیب» و«مفتاح الطب» لابن هندو وإلخ... “. إلا أنّ ما يهمنا هنا هو 


التبرير الديني. 

أَولاً فيما fase‏ «أهل التوكل» فقد وضع Se‏ لمبالغاتهم من الجانب الإسلامي 
Lal‏ على سبيل المثال: من الغزالي الذي يقول في الكتاب الخامس والثلائین من 
مجموعة «إحياء علوم الذّين؛» المهم هر ليس التوكل على الوسائل واتما على الله 
وحده المسبب المباشر لكل ما يحدث. وعندما يفعل المرء هذا يمكنه أن يستخدم بلا 


الإسلام أبو السعود أفندي: فتاوى 6ا قرن (باللغة التركية). 
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أي حرج الوسائل طالما کان مفعولها مدا (مذا في الحقيقة تناقض: ولكن هكذا 
يُحاجج المعلّم ا 6 أي: على سبيل المثال» الخبز ولكن أيضاً العقاقير الطبية 
المجربة. رغم ذلك فإله من المحمود التخلي عن التداوي لا سما أن الألم يكفر عن 
Yuasa‏ 

ولكن هناك أيضاً حديثاً تبوباً يبدو وکا موجه خصيصاً ضذ الذين «يتخلون عن 
التداوي» بسبب التوكل. يذكر هذا الحدیث مؤلف الكتاب الدليل للمحتسب» أي 
الموظف الإسلامي المسؤول عن السوق والحرف اليدوية في فصل عن الطب: احتف 
برجل من الأنصار يوم tel‏ من آصحاب الني با فدعا له البي طببین كانا بالمدینة 
فقال: عالجاه ققالا: یا رسول اله Uh‏ كتا نعالج ونحتال في الجاهلية فلا جاء الإسلام 
نما هو إلا لرگ فقال: : عالجاه Op‏ الذي أنزل الداء أنزل الدواء. . ثم جعل فيه شفاء 
ری" فقال الرسول: «يا أيها الناس تداووا Sp‏ لله لم ينزل داء إلا وآئزل 


له شفاءا 

الحديث النبوي المذکور لیس موجهاً Le‏ التوكليين وحسب وإِنَّما SS LAT‏ 
القدريين. فالجملة الختامیة للنبي الي كان يستشهد بها كثيراً في مقدمات الکتب 
الطبية تقول: لیس فقط العرض مقدور مسبقاً وإِنّما أيضاً الشفاء؛ ولذلك يجب أن 
تهتم بالعلاج وتستدعي أ ا عند الضرورة الطبيب. تذكرنا هذه الحجّة BL‏ 
الصارمة للرواقیین «آتباع زینوس؛ موسس المذهب الرواقي؛ القرن الثالث قبل 
الميلادء م.) كانت قد آثارت نقاشاً مشابهاً وأسفرت عن حل مشابه. وقد ووجه 
كريسيب» زعيم مدرسة الرواقیین, با الحتمية الرواقية تنفي مبدأ الاستعانة بالطبیب: 
«لأنه إذا ما كان مقدوراً | من المرض فسوف تشفى سواء استدعيت الطبيب 
ام لا وإذا ما کان مقدورا لا تشفى من المرض فلن تشفی منه سواء استدعیت الطييب 
أم لاه. وكان كريسيب يجيب على ذلك بقوله: Sf‏ استدعاء الطبيب مقدور سبقاً 


al 


(1) «كتاب التوكل». 
(2) ابن الأخوة: معالم القربة في أحكام الحسیة ص 165 وما بعدها. 
Cicero: De Fato, p15, (3)‏ 
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ghey‏ لم يكن في وسع أحد نقض حجّة من حجج التوکلیین وهي حقيقة 
أن كبار OY‏ | في كثير من الأحيان نتيجة المرض. أحد الساخرين عبر عن 
ذلك بالأبيات التالية التي تسخر من مقدرة الطب وتعتبر بشمائة ثوعاً من الوهم: 
بقسراط مفلوج ا مضى لسبيله ومرسےاًقسدمسات افلاطسون 
ونضى أرسطاليس مسسلولاً وج لالينوس مات واّے مبطسون 
وأبوعلي قد مضى من سحجة ‏ يو مأوليريفيدهلقائون 
ge Vo‏ إذقالللشيءكنفيكون؟ 

هناك کلمة أخرى يستشهد بها كثيراً بشکل خاص لتبرير الطب تقول: «العلم 
علمان علم الأبدان وعلم الادیان *۳. كثيراً ما نسب هذا القول للنبي محمد ولكن 
في يعض الأحيان Lal‏ لصهره علي بن أبي طالب" أو للفقيه الكبير الشافعي ° 
هنا نجد ببساطة التقسيم الثنائي المعروف إلى علوم عربيةء أو بالاحری GIG‏ 
وعلوم يونانية HES‏ مشروعة ومؤكدة. ظلّت هذه الكلمة مثات السنین تكرّر 
كشاهد على آلسن الناس ولم تزل حتى اليوم تتكرّر في الدواثر المتدينة كما یتین 
من المثال التالي: 


في متصف الستينيات من القرن الماضي نشرت صحیفة «الحياة» التركية 
المرموقة صوراً ملونة الإنسان قبل الولادة وتُشرت في الوقت نفسه AT‏ 
المفني وشخصية دینیة أخرى ذات مكانة رفیعة من إسطنبول. اعتبر ١‏ 
فقط إمكانية الحصول على مثل هذه الصور 
امرأة حامل+ ره آکاتت مرباد آو:سروجة بأل حرامه اي eles‏ : گا رجل الین 
الآخر فقد رحب بالحدث کتاکید رائع لما جاء في القرآن من وصف لتطور الجنين 


Dietrich Medicina 195. (1)‏ 
)2( «العلم علمات: علم الأبدان وعلم الأديان؛ (غبر موجود في کتب الحديث الكلاسيكية). 
CD‏ ھکتا جاء في كناب العامري المذكور أعلاء «الإعلام بمناقب الإسلام 8 ص 96. 
40 هكذا جاء عند السيوطي في کتابه عن الطب النبوي في: 
Elgood: The Medicine of the Prophet.‏ 
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pS Sask‏ و 
عنما تسوا ینتم نا ENS‏ 
لت 4 ) وقال: ليس هناك أي اعتراض على الصور 5 
الإسلام لم یعاد أبداً العلم وخاصة علم الطب » بل بالعكس حض عليه دوماً وشجعه. 
القول «العلم علمان علم الأبدان وعلم الأديان». وهو یاسف BY‏ هذا 
في الإسلام وإنّما في ثقافة أخرى ویری فيه دافعاً للاهتمام بالعلم 
بدرجة أكثر قو كاتب المقال يلوم المفتي واصفاً ch ol]‏ رجعي ويشيد بزميله 
كرجل دين ple‏ 

إلى جانب تبرير التداوي بنصوص من الحديث النيوي ستتحدّث الآن عن 

ه بنصوص من القرآن. فما هي المستندات التي يُقدّمها الكتاب المقدّس؟ لا 
لی یل | فكلمة اصحة) لا يرد لها ذكر على الإطلاق. «أماكليةترضق؟ 
فتذکر؛ من الناحية الأولى» مراراً كتعبير مجازي عن نقص الإيمان» ومن الثاحيا 
الثانیق في إطار الأحكام الاستثنائية في الفرائض القرآئیة۔ وبالتفصيل ip‏ الوضع 

على الشكل التالي: لا يرد في القرآن أي ذكر للكلمات «طبیب»» «طب»ء «دواء». ما 
كلمة «مرض؟ فبرد ذكرها 23 مرّة. ولكن حصراً كصفة لأعداء الإسلام من المشركين 
والمنافقين وغيرهم من الذين aN ES psp BSP‏ رشن DOG‏ 
(1) سورة الحج 
(2) سورة المؤمنوثه الآبات 
(3) مقال في المجلة الاسبو 
(4) سورة الیقرق الآية 10, 
(5) سورة المائدف الآية 52 


14 
اب تاريخ 24 آب/ أغسطس 1966م المجلد 11: رقم 35ء ص30 
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Soe‏ اوس ن یہ قرش 
و مَا بی GES Lit‏ ن ریم ری 4 Sp‏ كوم تيل 
و و 4 وی حال قرو 
کی ری وت دای کرٹ 74 وا gcc‏ 
22 ۳۹ لف فم تی ۱۱ وا كلمة ١مریض؛‏ أو ١المريض»‏ 
أو «المرضى» فیر ذكرها لمان مرات ولكن حص في MOM‏ یم - في Bh‏ 
ارات ا2ا تسهيلات معيّنة في حالة المرض أو الحالات المشابهة 
أو تحدّد بديلاً للشعيرة المقرب ضة. وبصيغة الفعل یرد هذا الجذر مر واحدة: QGP‏ 
PG rath‏ على الرغم من أنَّ استعمال الكلمات في القرآنء فيما عدا 
هذه a‏ هو أقرب إلى عدم تأبيدهاء فان هذه الآية تتعلّق دون شك بالمرض وبشفاء 
الجسم منه» YES‏ مع ذلك غير مناسية لغرض الشرعنة لأنّها لا تشير GL‏ شكل من 
الأشكال إلى فعل غير مباشرء أي إلى التداوي البشري. ونحن لا نجدها عادة قي 
مقدمات الکتب الطبية المخصصة لتبریر التداوي وإعطائه صفة شرع . علاوة على 
ذلك ترد كلمة يشفي» بصيغة الفعل مر واحدة ورقف صُدُورٌ سدور د چ 
وترد كلمة «شفاء» ثلاث مرّات ودوماً بالمعنى المجازي للشفاء الرُوحي من 


سورة الأحزاب. الآية 60. 


سورة محمد الآية 20 


( سورة الشعراہ الآية 0 
(12) سورة التوبة الآية 14 
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«المرض»» على سبیل المثال: Bp‏ وَل من ال 
و CES‏ دود کی OB‏ 


Supt 


9 


ce 

1ے وو و sis‏ 
عیدوت Ip Od mbt‏ 1 
aK‏ تخ ۱9 BES BK Sap‏ وفي الختام نذكر أيضاً ST‏ كلمة 
«شفاء» ترد oe Lad‏ واحدة بالمعنى المحدّد في الآية التالیق وهي الآية الوحيدة 
التي تشیر - إلى جانب الآية التي تشیر إلى فوائد انبا اضر إلى الاستعمال 

a 

الدوائي للمتتوجات | 58 Ga‏ 
ولكن هذه الآية أيضاً لا تذكر عاد ليان مام قا وين 
7 24 ا اش كد لما ag tog‏ 
WS LAs‏ 


i Fate 


ير الطب 9 SRS‏ 


(1) سورة الإسراء الآية 82. 
(2) سورة البقرت الآية 184. 
(3) سورة البقرت الآبة 185. 
ro)‏ 
o‏ 
0 
0 
® 5 
9 سور تون الاب 61 
)10( سورة المزمل؛ الآية 20. 
(11) سورة النحل؛ 
(12) سورة الإسرام الآية 82: 
(13) سورة يونس الآية 57 
)14( سورة فصلت: MAN‏ 


یحناج الأمر إذن إلى قدر معیّن من النباهة وسعة الخيال لكي يجد المرء إثباتاً 
للطب في القرآن. هناك آبة كثيراً ما تذكر تتردّد فيها کلمات من الصعب أن يجد فيها 
غير المطلع إشارة إلى الطب: ل٤‏ الأ ریب ال تا 


يستشهد العامري» خی نیو ی بعض الجمل سی 
2 الآيةترير الطب إلا آله لا ینتم اي توضيح . 
یق الطبي» ر۔ ادس ا 
مات که ويضيف اوجاء في التفسير أنه الإهليلج. وقال 
آخرون: بل کل ما وحمل في السقن ما یکون دول by‏ او 

هي الآية التي تتحدّث عن فوائد الخمر: 


رت يعد التحريم الصارم للخمر فيما بعد بحكم المنسوخة. 
بالعلم القرآني الملزم. وبصورة عامة لم تتمكن 
کل هذه الجهود التبريرية السطحية من إرضاء آولئك الذين كانوا يريدون, بدلاً من طب 
القدماء طیاً إسلامياً. 


ه - الطب النبوي: 
«الطب النبوي؛ أودطب اي هذه هي التسمية الإسلامية لما سنتحدّث عنه الا 
يتألف «الطب التبوي؛ من النصائح الطبية التي كان الي محمّد يقدّمها للناس والتي نفلت 


بصيغة الأحاديث التبوية. ليس هناك أي سبب لنفي الإمکا: ن أنَّ هذا الرجل المهتم 
جداً بالحياة اليومية للناس قد اعطی فعلاً مثل هذ النصائح» وان كان عدم وجود أشياء 


164 الآية‎ w 

Rosenthal: das Fortleben... 96. (2) 

Spies: Das Buch a-tabwig ۵ شییسی: #کتاب التشويق الطبي....الورقة 6 ب... .ااانا‎ OD 
219 سورۃ الیقرق الآية‎ 4 
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طبية في القرآن يدعو إلى الافتراض أن هذا الاهتمام لم يكن عالیا بشكل خاص: وعلى 
أي حال لاد من أن تكون هتاك ily‏ حقيقية لهذ الاحادیث إذ إنها تحمل طابع الفولکلور 
الشعبي وتعبّر عن مستوى الطب عند البدو . ولكن بالمقابل يجب الأخذ بعین الاعتبار أن 
الأحاديث النبوية الطبية يمكن أن تکون قد اختلقت لاحقاً مثل الكثير من الأحاديث 
الأعرى. ٠‏ اعتبارا من القرن العاشر بدات تظهر کتب مستقلة في الطب النبوي لکن سطوع 
نجمها الحقيقي بدامع سقوط الطب الجاليتوسي, أي اعتبارا من القرن الثالث عشر. منذلز 
بدأت كتب الطب النبوي تد تتشر على نطاق واسع بینما بدأ الطب الجالينوسي يتراجع شين 
فشيئا أو بالأحرى تتخلّله بصورة متزايدة مواد من الطب النبوي. 

عن تلك العملية الممندة عبر بضعة قرون لا يمكن أن pid‏ هنا إلا انطباعاً مؤلفاً 
من قطع متنائر: في بادئ الأمر سنکون Ly‏ عن طابع المادة الطبية الموجودة في 
«صحيح البخاري». ا سحت د E‏ 
«الجامع الصحيح» للأحاديث النبوية في القرن التاسع الميلادي: هناك 80 بنداً مخصصاً 
للمسائل || ة إلى مقطعين طويلين: «كتاب المرضی واکتاب الطب»( 
وعلى الرغم من أنَّ محمداً كان صدیقاً لطبيب درس الطب قي جوندیشابور هو 
الحارث بن كلدة» كما JE‏ فلا نجد أي تأثير علمي في هذه الأحاديث. بل هناك 
خلیط من الممارسات الطبية GA‏ والسحرية والبدائية. ففي البند الاو من «كتاب 
المرضی؛ تجد الرأي الوارد ذكره أيضاً في الانجیل والذي لم یزل 
المثال» في حركة Christian Science‏ وهو العلاقة بين المرض والخ 
لا يعتبر نتيجة للخطيئة Ll‏ تكفيراً عنها. «ما يصيب المسلم من نصب ولا وصب ولا 
هم ولا حزن ولا أذ ولا عَم حتی الوا As st‏ الله بها من Peas‏ 
فالأئم هو جائز: ولذلك ليس هناك شخص قد تالم مثل الا “. وذلك الذي یتحمل 
. ويقول: لد عيادة المرضى هو واحد من سبعة أشباہ 


(1) صحيح اليخاري. الجزہ السابع؛ ص 121.99 
(2) صحبح البخاري. الجزہ السایعء Wye‏ 
)3( المصدر تفه ص100ء الباب 1 و3 

(4) المصدر نفسه. ص 101 الباب 6. 
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يتصح بها النبي المؤمنين” ''۔ STs‏ بقية الفصل مخصصة Lal‏ بصورة ثيسة لهذا 
الموضوع بحيث یتخللها مراراً مواد من المعتقدات الدينية البدالیة. فھناك مريض بوقظہ 
النبي من غيبوبته بواسطة ماء كان قد استعمله قبل ذلك للوضوء ". 

في «کتاب الطب» تقدم بعدئذٍ نصائح طبية بالمعنى الصحیح للكلمة. الحديث 
الأؤل هو الذي سبق وذکرناہ: هما لاف داء إلا ول له دا .أت الأدوية الي تاي 
ذلك فهي قليلة العدد وبعيدة عن العلم الأبقراطي. إذ إل النبي محمّد یقول. مثلاً 
«الشفاء في ثلاثة: شربة عسل» وشرطة محجم؛ ٠‏ وكيّة نار وأنهى أمتي عن PSS‏ 1 
هنا نلاحظ نغمة مشابهة ولو من بعيد للطب الیوناني؛ وفي وقت لاحق لاحظ هذه 
الصلة أحد المعلقين بقوله: : إن كان في شيء من أدويتكم شفاء؛ ففي شرطة محجم 
أو شربة عسل أو لذعة بنارہ وما آحب أن ري 
ولکن لنعد الآن إلى الأدوية وطرق الشفاء الأخرى المذكورة في کتاب البخار اري 

يفول قيه: OY‏ رجلین مصابین بمرض انعدام الشهية جاءا إلى المديئة 

Ob‏ يشربا من حليب وبول إبلهما. إبلهماء الامر الذي فعلاه وشفيا من 
مرضهما”* × ومن الأدوية الأخرى التي ينصح بها الكحل ‏ فهر بحن نمو الشعر 
shay‏ النظر ‏ القسط الهندي الذي يوضع؛ عند وجع الرقبة في الأنف. وعند 
الالتهاب الرئوي في الأذنين» وله سبعة مؤثرات علاجية USED‏ وممًا هو 
کی انارو عر شب ech‏ کس بسح لحرت الال جار 
غالب بن أبجر فمرض في الطريق فقدمنا المديئة وهو مریض. فعادہ ابن أبي عتیق فقال 
لنا: عليكم بهذه AN‏ التوداء» فخذوا منها خمساً أو سبعاً فاسحقوهاء ثم Ugh‏ 


(1) صحيح اليخاري: الجزہ السابع+ ص۱00 الباب» 6. 

(2) المصدر نفے: ص۱00 الباب ۱4 وص105ء الباب 20 : 

(3) المصدر تشه ص۱06 باب 20 

(4 محمد بن علي الصتوبري (توفي 1412): «کتاب الرحمة في الطب والحکمۂ الورقة 15 ىه 
أنظر ديتريش: الطب العربي: ص 207 Detrich; Medicinalia Arabica‏ 

(5) صحیح البخاري. ص107 باب 6, 

)6( المصدر نقسه ص109 باب 18 

(7) المصدر نقسه ص108 باب 10. 
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في أنفه بقطرات زیت في هذا الجانب وفي هذا الجائب؛ SB‏ عائشة للا حدثئني أنها 
سمعت التي اة يقرل؛ إن هذه الحبّة الشوداء شفا؟ من كل داه إلا من الم قلت: 
وما السَأم؟ قال: الموت»' 

قشر المعلقون المسلمون «الحب الاسود» باه الشونيز وتسشی الیرم حبّة 
البركة وهي كثيرة الأفعال في الواقع ولكن الذي عناه انبي محمّد فعلاً ليس من 
الممكن أبداً معرفته بالتأكيد. وهذا ينقلنا إلى الجانب السحري من الطب النبوي, 
على الرغم من وجود التحقظ تجاه الممارسات السحرية قي الأقوال المنسوبة إلى 
النبي WE‏ ينظر إليها کحقیقةہ الأمر الذي يتناسب ایض مع الصورة السحرية للعالم 
المرسومة في القرآن. gall SI]‏ يدات بشكل واضح في الحديث وفي القرآن هو 
السحر فقط. 

UT‏ السحر العلاجي («الرقية»» «الرقى») فینصح به ضدّ الاصابة بالعين وضدٌ 
الأفاعي والعقارب» ويصورة عامة ضدّ الحيوانات السامة (ذو PRES‏ وكان النبي 
نفسهء حسیما جاء J‏ أحد الأحاديث؛ ييصق في يديه قبل الذهاب إلى التوم ويقرأ فل 
هون کل 4 وكذلك سورة «الفلق» وسورة«الناس ٠‏ اللتین LS‏ «المعوّذ: 
ثم یسح على وجهه وعلى الاجزاء التي تصل إليها يده من جسمه؛ وإذا ما كان مری 
كانت عائشة تفعل ذلك"*. كما كان يمارس الرقية على الآخرين ورد في کل مرة 
العبارات التالية: «ترية أرضناء بريقة بعضنا يشفي سقیمنا ان ربتاء اللهم رب الناس 
مذهب الباس. اشف أنت الشافي؛ لا شافي إلا آنت شفاء لا يغادر سقماء ©. 

هنا تکمن جذور ممارسات السحر الشافي الديني الذي انتشر فيما بعد على نطاق 
واسع في الاسلام: وبالتحدید سحر الحروف واطباق الشفاه» والذي نجده موصوفاً 
عند أحمد بن حنبل والذي مُورس في العالم الإسلامي حتى قرئنا الحالي؛ وعلى 


(1) صحيح البخاري ص 107+ یاب 7 

)2( المصدر تفه ص113 وما بعدهاء الباب 32 وما له 
(3) سور الإخلاص. الآية | 

(4) صحیح الیخاري: ص 115 الاب 39 

)5( المصدر تفه ص114 وما بمدهاء الياب 38 
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آرجح الظن؛ لم يزل يمارس حتی اليوم. ولقد وجد استعمال النمائم والطلاسم تبريره 
هتا 

وهكذا نلاحظ أنَّ الممارسات السحرية وغیر السحرية غير مفصولة في الحديث 
النبوي بوضوح عن بعضهاء الظواهر التجريبية التي لا يستطيع المرء تفسيرها تعتبر 
سحرية. ولكن هنا بالذات SST‏ التحفظ المذكور أعلاہ تجاه السحر إلى حكم وخيم 
جب فيما بعد للمعلقين المثقفين طبياً كثيراً من المتاعب. في بعض الأحاديث 
المدوی» مع الطيرة «رية المستقبل) و«الصفره» مرض يعدي غامض أو 
بالأحرى سیبه غير موجودة !! “. وإذا ما شك المرء ف في أن المقصود بكلمة «عدوى» 
نی از زس بن او E‏ . هناك جاء 

لا عدوی ولا صفر ولا هامة فقال أعرابيَ: یا رسول اہ فما بال | ن 
ی رل کان ایا ld‏ جرب جر رسد فمن 
الأول؟*. غير أنَّ هذا النفي الصریح للعدوی يُقابله في أحاديث أخرى النصح 
بالهروب من المجذوم (دون تعليل): SP‏ من المجذوم كما تفر من الاسد». 

أا بالنسبة للاشعریین فلم تكن هناك أية مشكلة. فقد حلوا المسألة بتعاليمهم 
التي تقول: St‏ المُسبّب المباشر لجميع الأشياء هو اث أي نفي السبب الثاني. 
وعندما تكون هناك ظاهرة كالعدوى» الأمر الذي لم يكن من الممكن نکرانه في 
بلدان العالم الاسلامي التي كانت كثيراً ما Old‏ بالطاعون كانوا يقولون: 4 
المرض لم ینتشر نتيجة التواصل والملامسة إلا إذا كان الله ذاته يريد استعمال هذه 
الوسيلة لنش ©. 

. وهذا يعني أنَّ الطب النبوي لم یکن يحتوي على نظام ولکن على مبدا . والمبدا 
هو أنّ الي يجب أن يكون قد قال الحقیقة في جمیع الأحوال لا شك في ان الطب 
التبوي تضمن. لا BLE‏ مجاميع لاحقة تجاوزت كثبراً في حجمها حجم المادة التي 
جمعها البخاري» بعض النصائح المفیدق ومنهاء على سبيل المثال: اسافروا تصخوا؛: 


() المصدر تقسه. ص116 وما بعدهاء لباب 43 45. 
(2) المصدر نفسه. ص120, الباب 54 
De Somogyi: Medicine in ad-Dumirt's Hayat al-Hayawin, 66, ()‏ 
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أو: «اریع من الشر: شرب العسل نشرة» والنظر إلى الماء نشرة» والنظر إلى الخضرة 
نشرة» والنظر إلى الوجه الحسن نشرة»(*, ولذلك كان من الممكن أن يحتل الطب 
النبوي مكاناً مفيداً فعلاً كتكملة للطب البونائي. لكنّه كان يبتغي شيء أعظم. كان يريد 
إسقاط هيبة الشخصيات الو: القديمة مثل أبقراط وجالينوس وغيرهما ودحرهاء أو 
على الأقل: وضعھا في مكانة تحت تحت مكانة ابي محمّد. .. كان الأمر إذن يتعلّق -كما 
لمَحنا في بداية هذا الفصل - بصراع القدرات؛ بصراع بين الطب الوثني العقلاني 
والطب الإسلامي التبورغي وممًا يعبّر عن ذلك: على سبيل المثال» الثادرة الطريفة 
التالية الموجودة في كتاب عن الطب النبوي آهدي للسلطان العثماني بايزيد الثاني 
يلدرم )1481 - 1512): 
كان لدی هارون الرشید طبيب ماهر من آهل الكتاب. فسأل في أحد الأيام 
علي بن الحسين بن واقد: لا برجد في كتابكم شيء عن الطبء حيث SY‏ العلم 
علمان. علم الأبدان وعلم الادیان؟». فأجا مسا عیمس 
من القرآن!». وما هي vest eas Ada‏ 4 . فقال || الكن 
5 سے و پا بکلمات سهلة». 
«وما هي هذه الکلمات' ت الداء؛ والحمية خير من الدواء. . اعط کل جسم 
ما عؤدته tale‏ فقال الطبيب: اکتابکم ونییکم لم يتركا لجالينوس شيئاً من علم 
الطب». BY‏ ما كانت القصة قد حدثت فعلا فمن الممکن أن نفترض أنَّ الطبیب 
المتحدث كان أحد الأطباء السیحیین الکبان الطبيب المذكور أعلاء جبراد بن 
بختیشوع الواثق من نفسه أو الطبيب الساخر یوحن بن ماسويه؛ ولا شك في أنَّ جوابه 
كان متهكماً أكثر منه تعبيراً عن الاعجاب. لکن المؤلف يعتبره جاداً. 


وهناك نادرة طريفة أخرى ذات مغزى أعمق, لکتها صيغة أخرى للنادرة السابقة 


(1) أقوال النبي في فصل الطب في #العفد الفرید؛ لابن عيد ریہ المجلد السادس: ص271 272. 

( سور الأعراف» الآية 31. 

OD‏ عمر بن خضر صوفي! المحرّر 3456 Nurvosmaniye,‏ البدایق ولكنّه متطابق مع الکتاب 
المذكور في «تاريخ الادب العربي؛ لبروكلمان؛ «روض الانسان في تدابير صحة الانسان» 
د.خضر عطوفي مرزيفوثي؛ المتوفى سنة ۰1541 معلم في سراي بايزيد. 


280 


«ژوي أن بعض فراخ الکفار المتطببة لما سمع هذه الآية أسلم وقال قد صلعت في 
علم الطب مئة كتاب أفنیت عمري في تصنيفها وانتخبث منها مثة کلمة ظننت أن وراءها 
شيئاً وظننت أني بالغت في الاختصار فإذا قوله تعالى: :سا GGA YA‏ 
قد استوعب جميع ما واختصرته» فعلمت أن هذا الدين مؤيّد من الله بالتوفیق؛ 
ممنوح بالرعاية سم بالمعوئة وأنه لا قاس بغيره إذ طبّه إلهي قد حلت منه رجا خيره 
چیرکه e E‏ سدآلایج A‏ رف الاح SAN‏ من عام 
ففي العلوم الإلهية والآثار النبوية من جنسه مثله وخير منه وأكبر نفعاً وأعظم ب بركة» 2 
Jy‏ امس نوع من الإعلان لطي البري کاب الذي هو مأخوة نه 
وعنوانه «شقاء الآلام في طب أهل الاسلام! اکتاب متميز يستحق البحث بصورة ABST‏ 
ولذلك سننشغل به الآن فترة قصيرة من الزمن. 

كان المؤلف يوسف السرّمزي (توفي سنة 1374): كما هو الحال عادة في کتب 
من هذا الصنف. ليس Lb‏ في الاصل وإلّما wid‏ لکل يُؤكٌد أنه راقب الاطبّاء 
49 عاماً واستمع إلى أحاديثهم وأعطى بين حين وآخر بعض الوصفات. وأن تكون 
هذه الخبرة فقد استند في ذلك إلى حديث نبوي مفاده أن قاطمة بنت النبي قد 
اکسبت Ls‏ من المعارف الطبية عن طريق التعامل مع bl‏ أيبها ٠‏ قي كل مكان 
الجالینوسیة - الأرسططالية. 
فالأمور الواضحة یکل جلاء أو المعروفة في الطب منذ زمن بعيد بيد یستنبطها من آ 
قرآنية بطرق عسيرة ملتویة عن طريق التفاسير الجريثة. وهكذا يقول فوراً في المقدمة: 

«حفظ النفس م من هم اواجبات ومراعاة صحة DUN‏ من ا الاو قال الى 


1° RMS KAGE p 4 إن أنه ان يك یا‎ Kat 


(1) سورة الأعراف الآية 31 

(2) السرمري. شقاء الآلام في طب أهل الاسلام: صة؛ انظر دیتریش؛ الطب العربي رقم 50 
-Medicinalia Arabica‏ 

(3) هذا الحديث غير موجود في فصل الأحاديث الطبية النبوية عند البخاري. 

(4) سورة النساء الآية 29. 

(5) سور البقرق الآية 195 5 
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بصحة الأبدان يتم إصلاح الدين والدنيا وتنتظم مطالب الآخرة والاولی؛ ولا يحصل ذلك 
لا بمعرفة الطب الذي يعرف Shall‏ من النافع والجالب والدافع فهو من أشرف العلوم 
والتظر فيه من أهم الأشياء» وقد دل الله تعالى الخلق على أصول طب الابدان في ثلا 
مواضع من كتابه الكريم؛ وهي ثلاثة أصول: حفظ الصحة والحمية عن المؤذي. واستفراغ 
المواد الفاسدة. فقال في آية الصوم: Mins Ke SESS):‏ 020 
“PE ZA‏ فاباح الفطر للمريض لعذر المرض وللمسافر حفظاً لصحته وقوته لثلاً يذهبها 
ی وو مب از ریس له لي سا 
میا i Say‏ 

بی تشن © فاح للمريض ومن به أذى في رأسه من قمل أو حكة 
أو غيرها أن یحلق رأسه في الإحرام استفراغاً لمادة الأبخرة المؤذية التي آوجبت له الأذى 
في رأسه باحتقانها تحت الشعرہ فإذا حلق رأسه نفخت المسام فخرجت تلك الأبخرة 
اس عليه ما يؤذي انحباسه والأشياء التي يؤذي انحباسها في البدن 
: الدم إذا سخ والمني إذا هاج والبول والغائط والريح والقيء 
والعطاس والنوم والجوع والعطش فكل واحد من هذه العشرة حبسه داء من الأدواء 
يحسيه؛ وقد نبّه سبحانه باستفراغ آدناها وهو البخار المحتقن في الرأس على استفراغ ما 

آن في Call‏ بالادنی على الأعلى» © . 

تح سر أو کے لع ینک من لبط ز 

6 فأباح للمريض العدول عن الماء 
إن اترات ean‏ . وهذا متبه على الحمیة عن كل مؤذ له 
من داخل أو خارج؛ فقد أرشد سبحانه عباده إلى أصول الطب ومجامع قواعدہ في 
هل الماع اللات وقد قل اني :اما نل له اه[ ول دواء علمه من Se‏ 
وجهله من Cage‏ وقد استنبط علماء الإسلام من كلام الله وكلام ed yey‏ عجز عن 


2 سورة الیقرق الآية 196 
(3) السرمري. شفاء الالام في طب أهل الإسلام ص2 
(4) سورة المائدق OU‏ 


مات جهابذة الأطباء المتقدمين من غيرهم كقوله تعالی: ۷ Aes‏ 
orn‏ 

هنا ترد بعد ذلك النادرة المذكورة أعلاه. وهکنا Op‏ السرّمرّي لا يترك أي مجال 
للدك في أن الطب النبوي متفوق على الطب الجالينوسي؛ ويقدم حججاً أخرى لإثبات 
ذلك. فيقول بشأن الثقة الأكبر بالمنقول عن النبي وعلماء جمعوا الحديث: ال هت 
على أنَّ الطب الإلهي هو الطب الحقيقي الذي أعرض الناس عنه إا قليلاً فمنهم هو 
الذي كان ينبغي أن يستعمل لا غيره» فلما ضعفت قوى العقائد في الخلق ومرضت 
القلوب بالشك واستهوتها الشياطين الانسية والجنية اتاج أكثرهم إلى المعالجة بالطب 
الطیعي: ذكرنا ذلك ممزوجاً بالطب النبوي المشتمل بأقلام الوحي من دوي ال 
وذكرنا بعد ذلك من الطب الإلهي ما تيسر لأن في الناس بقية أمراضهم معتادة بهله 
المداواة ليرجع إليها من لم ينفعه الأدوية الطبيعية لقلب منشرح وا كثيراً ممن ابتلي 
بطلب شفاء ذاته بالأدوية الطبيعية والأسباب العا الم تنجح طلبته ألقى نفسه إلقاء 


تعالی: پل أن RL‏ 64 وي 24 فأما من إيمانه قوي واعتقاده 
صادق GY‏ أن يصبر لیحرز آجر الصابرين وأما أن يمرض بلسان الذل والانكسار لمن 
ث الغوث من سحابة الإجابة قال الله 


ماپ ین شر تس . وقد برأ بهذا الدّواء الإلهي من المرضى ما لا يحصي 
عددهم إلا لله ولو اقتصر الناس عليه لكفاهم أجمعين من الطب الطبيعي ومن الطب 
النبوي لکن لما كان الناس أحوالهم مختلفة وأمراضهم في قلوبهم غير مؤتلفة احتاج 
کل واحد منهم إلى علاج يناسب حاله لکل امریء منهم دواء فداوءه بذاك . 


() سورة الاعراف الآية 31. 

2 سور المل الآية 62. 

14 - الآيتان 84-83. السرمري؛ شفاء الآلام في طب أهل الإسلام: ص13‎ OLIV سورة‎ GD 
الصنوبري؛ كتاب الرحمة قي الطب والحكمةء 12433 الورقة 14 ]/ ب,‎ )4( 
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لا يترك السرمري Lal‏ أي مجال للشك في طريقته: «فلمًا طال اشتغالي 
بالحدیث ومطالعتي ومراجعتي كتب الطب والاطباء وذاكرتهم في قواعده وأخذت 
من أفواههم نكتاً عديدة من فوائدہ فوفرت الهمة على جمع كتاب أجمع من ذلك 
وبناء آرفع وأوسع من ذلك فجمعت هذا الكتاب ضمنته ما لم يتسع ذلك له ووصفته 
على منهاج آخر وأسلوب عن أسلوب الأول؛ ذكرت في أوله مقدمة مختصرة في 
معرفة ميدأ خلق الإنسان وتركيب خلقته من بدايته إلى نهايته وأشرت فیها إلى ما 
يتعرف من أعضاته وعورته ونحو ذلك وما ركبت عليه أعضاؤه؛ وما يتعلق بالباطن 
والظاهر من بدنی وما يستدل به على مزاج كل عضو منها وأمور أخرى واحوال 
الإنسان من حين حملته آمه إلى أن وضعته» ثم أحواله في تربيته حتى يبلغ أشده 
وما یتعلّق بڌلك» ثم أردفت ذلك فقراً وأصولاً جامعة نافعة كالقواعد قي الصناعة 
عع بعضها بعضا ثم Ul‏ کر الامراض وأسبايها وعلامتها ومداواتھا وما يتصق 
بذلك» ثم ذكرت الأدوية مرتبة على خرف المعجم ليسهل استخراجها وبدأت 
في المداواة بالأمراض المتعلقة بالرأس وأعالي البدن ثم إلى أسافله لثلّا يصعب 
على الطالب تحصيل غرضه من هذا الکتاب ثم ذكرت الطب الالهي بسبب يُذكر 
هناك إن شاء الله تعالی وسلکت في هذا التصنیف طريق الفقھاء في وضع المسألة 
والاستدلال عليها بالنص فأذكر الدواء وما قاله تن قاله فيه من الأطباء» وأستدل 
بما وقع إليّ من الحدیث النبوي وآثاره الإسلامية»”41. وهكذا قيل في هذا الکتاب 
فعلاً كل ما كان منتظراً استناداً إلى النموذج الفكري الذي افترضناه: فلقد اعتبر 
الطب موضوعاً للعلوم اديه أي تم رفعه إلى مرتية المقدّس» وبعيارة أخرى: 
اعضعت قدرته قدرة جالينوس وأبقراط وروفس ودیسکوریدس؛ للقرآن والحديثء 
لله diy‏ أي للقدرة الكلية المطلفة. وهكذا تحققت المشاركة عن طريق الخضوع. 
ولنذكر باختصار ما هي العواقب: 
1۔ يمكن الاستعاضة عن الحجج العقلائیة بنصوص دينية كما يتضح من الأمثلة الثلاثة 

التالية: 


(1) الصتوبري. كتاب الرحمة في الطب والحکمة الورقة 113/ ب. 
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_ والحجامة عظيمة المنفعة: غير نها تورث النسیان كما قال الب SRS‏ «إن مؤحر 

الدماغ موضع الحفظ وتضعقہ OP alge‏ 

شلك أحدهم في صحة حدیث (غیر موجود عند البخاري) یقول: من يحجم 

يوم الست pleat‏ بالجذام: ولكي يثبت صحة شكّه يسمح بحجمه يوم السبت 

Sas‏ على الفور أصيب الجذام ولم یشف من المرض بان ندم على حكمه 

أمام النبي الذي ظهر له في الحلم ”. 
2. العناصر السحرية والجاليئوسية تختلط مع بعضها في مشروع لم يعد مرجعه 

الأخير الطب الجالينوسي الأبقراطي وإنَّما الأحاديث النبوية المنقولة بالصدفة. 
3. لهذا السبب ویسیب تبني النفي الاشعري للسبب الثائي يوضع السحر والطب 

الجاليتوسي في مستوى واحده ثم يتقدم التداوي بالسحر أكثر وأكثر. 

یجسم السيوطي (المتوفى سنة 1505)ء الذي تحدثنا عنه في نهاية فصل الفلسفة 
كخصم لدود للفلسفة والمنطق. هذا التوجه كفقيه قيادي في مصر في العهد المملوكي 
المتأخر. في أبحاثه عن الطب التبوي يلغي صراحة الفرق بين التداوي بالسحر 
والأشكال الأخرى لعلاج الأمراض ويقول: «التداوي بالسحر وحمل التمائم هما 
أشكال من أشكال الاستعانة بالله للمحافظة على الصحة مثلها مثل الطب 
Oe tint,‏ وفی هذا الكتاب نجد أيضاً بالإضافة إلى ذلك شاهداً مهماً من 
کاب أحمد بن fom‏ يحبذ فيه تلك الممارسات المذكورة أعلاه للتداوي بالرقية 
ویصفها على الشكل التالي: «عندما تکتب كلمات من القرآن على شيء ما ثم تغسل 
بعد ذلك ويشرب المرء من هذا الماء يكون هذا جيداً. وعندما تكتب AT‏ من القرآن 
في داخل بوتقة. فقط بعض OUT‏ من القرآن على البوتقة وبعد ذلك یشرب منها 
المريض يكون هذا جيداً أيضاً. وعندما تقرأ آيات من القرآن على الماء ثم يرش هذا 


MS المصدر السابق نفسهء 2533 الورقة 4اب/‎ (1) 
‘Bachmann: Zun Medizin-Kapitel باخمان: عن کتاب »لیر‎ (2) 
Elgood: Tibb al-nabbi (lia) or Medicine of the Prophet, 154 (3) 


(4) انظر الفصل الرابع الفقرة 3ب. 


285 


الماء على مريض. أو عندما تكتب آيات من القرآن وتُسقى لامرأة تعاني آلام طلق 
حادق يكون هذا جيداً» 7!. سنسمع صوت السيوطي مرّة أخرى في الفصل التالي أيضاً. 

و - ملاحظات ختامية, 

ما قيل حتی الآن عن «مصير؛ الطب في الإسلام بُ لٹا كيف أن الصراع بين 
القدرات ZU‏ والقدرات الدئیویة قد شمل هذا المجال أيضاً. والنتيجة؟ صحيح a‏ 
الطب الجالينوسي يقي مستمراً ولكن مشلولاً ضمن الطب النبوي. وهنا يجب أن نتذكر 
مرّة أخرى أله في الطب الجاليتوسي Lal‏ كانت هناك دوغما (تصلّب عقائدي) في 
صلب النظام كانت مؤهلة ایض لشل الم دون تأثير الوسط الديني؛ لکن الضغط 
الخارجي والمناخ المؤمن باحترام الوجاهة الشخصيةء كما لاحظنا عند ابن رشده قد 
يكونا قد ساهما قي تعزيز الإيمان بالمهابة. فالحالات التي تقد فيها جالينوس نادرة 


إلى أقصى الحدود ومرتبطة WE‏ بالاعتذار والانحناء أمام المعلّم الکبیر الذي 
32 


لایس' 

الشکوی قي كتب الأطبّاء العرب من ذوي الاتجاء الجالينوسي من انحدار 
وتراجع الطب العلمي ‏ وقي الوقت نفسه الصورة ابتة عن الأدب الطبي الموروثة 
من العصر القدیم. ثرجع إلى عدم المحافظة ہما فيه الكفاية على التقاليد. زعزعة النظام 
الجالينوسي كاد اب او او FO RST‏ عصر النهضة 
الأوروبي. كان يحتاج إلى إلغاء تحريم تشریح الجثث الذي استمر في الإسلام حتى 
بداية العصر الحديث. وكان APY‏ من أجل تحقيق خرق نحو الطب الحديث» من 
حدوث اختراعات تقتية كالمجهر مثلاً. 

ومهما یکن آمر OB‏ الطب العربي فيه أيضاً بعض اللحظات المضیئة. تذكر منهاء 
على سبیل المثال؛ اکشاف الظبيب والباحث المضري عبد اللطیف البخدادي (المتوفی 
سنة 1231) the‏ تشريحياً عند جالينوس. استناداً إلى دراسات أجراها على هیاکل 
عظمية بشرية وجدها مكرّمة قرب القاهرة تين له أن الفك السفلي البشري لا يتألف»ه 


Elgood: Tibb (al-nabbi ((ھکنا)‎ or Medicine ofthe Prophet, 154 (1) 
‘Barge: Averroes contra Galenum, Einleitung. (2) 
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كما كان يقول جالینوس؛ من جزاین وإِنما من عظم واحد لا انفصال فيه. TY)‏ يقول 
عند عرضه لهذا الاکتشاف لیس فقط بأله» بعد فحص دقيق لأكثر من ألفي جمجمة قد 
توصل إلى القناعة بان جالينوس قد وقع في خطأ في هذه الحالة؛ بل اه يضع في 
الاعتبار إمكانية أن يكون النص؛ ريما قد تغیّر في هذا الموقع عن طر خ أو له 
يفسر بشکل آخر”'». لکن عبد اللطیف يستند هناء مبدثیاء على المبدا القائل SL‏ شهادة 
الحواس أكثر موثوقیة من تعاليم جالینوس: وهو مبدأ موروث في الاصل من العصر 
القديم وكان أرسطو قد عبر عنه بالكلمات التالية Amicus Plato, Magis Amica‏ 
Uaritas‏ وكان معروفاً للعلماء العرب الكبار؛ فقد استند إلیہ مثلاً» الطبيب والفیلسوف 
الكبير أبو زكريًا الرازي في مدخل كتابه الشكوك على جالينوس» غير ST‏ هذه الشكوك 
لم تكن تتعلّق بتعاليمه الطبية *. 

مع التوجه الموصوف أعلاه إلى الطب النبوي a‏ هذا المبدأ كثيراً من حركيته 
لأنَّ الحقيقة أصبحت OW‏ متطابقة مع كلام النبي. ولقد قال ابن خلدون صراحة: 
pe‏ و الما ليعرفنا الشرائع ولم يبعث لتعريف الطب » لکن هذا القول بقي 
لا TUL‏ هو نفسه آضاف I‏ استعمال هذه الوسائل بایمان یمکن أن یکون 
«مفيداً جداً» وأیضاً إذا ما كان الشفاء لیس له أي علاقة بطب السوائل الجسمية (الطب 
الهومورالي) وإنّما بالایمان. 

شهد التداوي ازدهاراً مهماً في عهد العثمانيين الأوائل. لکن حقيقة أنَّ السلطان 
اليد ی )480 -1512) دهد مممبعملفي ll‏ كاي عن seh‏ 
تبيّن OF‏ الطب الجالينوسي هناك Lal‏ في نهاية القرن الخامس عشر كان محاصراً من 
الطب النبوي'“۔ ولقد أصبح المناخ الفكري في الإمبراطورية العثمانية في القرنين 
السادس عشر والسابع عشر ظالماً إلى درجة آن مؤرخاً تركياً عصرياً عالجه تحت 
العنوان «انتصار التمصب» على الرغم من ان ذلك القرتين لم يخلوا أيضاً من يعض 


)1( عبد اللطيف البغدادي: كتاب الإفادة والاعباره ص274. 
(2) انظر أيضاً بيرغل: ابن رشد ضدّ غالن Pinés: Razi— Critique de Galien‏ 
(3) المقدمة تحرير کاترمیر: الجزء الثالث: ص19 ا١‏ المقدمة ترجمة ف. روزنتال؛ الجزء 3: ص 150 


(4) بروکلمان, تاريخ الأدب العربي: الجزء الثاني؛ ص639. 
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العلماء الليبراليين المتسامحين " بالسبة إلى إيران يشير فھرس وضع مؤخراً وتف 


مجموعة كبيرة من المخطوطات الطبية الفارسية إلى أنَّ كتب السحر والطب النبوي قد 
سيطرت هناك أيضاً بعد عام 1300 © 


2 - الكوسموغرافيا (علم وصف الكون وتركيبه ويشمل علم الفلك 
والجغرافيا والجيولوجيا). 

من بين العلوم التي أخذتها الثقافة الإسلامية عن اليونان علم الكوسموغرافيا 
أيضاً. كانت الصورة الموروثة هنا هي الصورة التي رسمها بطلميوس للعالم؛ أي 
التصور بان الأرض هي مركز العالم تحيط بها أفلاكه البصلية الشكل وهي ولا سبعة 
أفلاك كوكبية هي بالتسلسل: القس عطارد الزهرة: امس المريخ؛ المشتريء زحل؛ 
4 بعد ذلك مجال النجوم الثابتة التي يحيط بها عادة فلك آخر هو فلك الأفلاك 
الذي يُسبّى أحياناً أيضاً الفلك المحيط. وعن حجم الكواكب وبعدها عن الأرض 
كانت قد أجريت حسابات منذ العصر القدیم ثم أغنى علماء العصر الإسلامي الوسیط 
هذه المعلومات الفلكية الكوسموغرافية الموروثة بكثير من المعارف القيّمة. وينطبق 
الشيء نفسه على الجغرافيا. 

ولكن قبل أن تقرأ هذه المعارف ويجري تطويرها كان لدى الإسلام صورته عن 
العالم رسمها القرآن بالخطوط العريضة ثم وصفت بشكل أكثر دة في الأحاديث 
النبوية. كانت هذه الصورة قد طغى عليها في بادئ الأمر ولبضعة قرون, كالنصائح 
الطبية النبويةء العلم اليوناني ونگاها جاباً لکتها لم تضع بل كان لهاء كالطب النبوي؛ 
أنصارها الذين دافعوا عنها وحفظوها وعملوا على نشرها في فترة لاحقة أكثر انفتاحاً 
على العلوم Ea‏ 

الصورة القرآنية عن العالم هيء كما أوضحنا في مكان آخر: بخطوطها العريضة 
صورة أسطورية سحرية وذلك: Se‏ عندما تفسر الشهب على ET‏ حرائق يلقيها حراس 


Halil Inalcik: The Ottoman Empire, 179-185, (1) 
Keshawarz: A Descriptive and Analytical Catalogue of Persian Manusecripts, (2) 
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تآ renee‏ و 
سماوات أو مجالات 3 oll‏ 


يلقت الانتباه أن القرآن و رنه میع 
نگم iene Mgt‏ 
bes‏ یت وکا 1 

BCE 9‏ 0/4 الامر او يذكرنا ببطلیموس» ولكن يبدوء بالارتباط 


sos ot FE MAGE‏ لايق 3 tah‏ چ ث اقرب إلى 

UT 3)‏ وصف الأرض فیقتصر على بعض الأشياء الواقعية من الطبيعة أو من 
حياة البدو Ey‏ بالإضافة إلى التحدّث بتعجّب عن الجبال والبحار والأنهار وما 
شا ہو یہ تر و وم 


در تار 


5 سورةالنیاه | 
6( سورة الأنبياءة | 
7 سورة الرعد الآية13 


(9 سورة الحشر الآية 24 
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العلوم الطبيعية عن العالم. ولكن لم يعد من الممکن فصل ما أضيف لاحقاً إلى | 
الإسلامية من التصورات الميثولوجية للثقافات القديمة؛ كما أله لا يمكن فصل ١‏ 
الاصلية للطب النبوي Le‏ أضيف إليها LEY‏ من زيادات من منشأ آخر. ولكن في 
المجموعتين المکتوتین في بداية القرن الحادي عشر والمحبوبتين جداً ما سى 
«قصص الأنبياء؛ للثعالبي (المتوفى سنة 1035) ولمعاصره الكسائي (لا تعرف شيئاً 
دقيقاً عن تاريخ حياته) توجد مثل هذه المواد. . هناك فرع خاص يُسمّى غالباً «كتاب 
العظمة» يُعالج غالياً هذه المادة التقليدية, 

علماء من المرحلة العقلائیة ومنهم: See‏ العالم الكبير البیرون 
الصورة. خليط من الائنین؛ ولكن بتحنظ واضح ضد ما هو عبث وهذيان؛ یقدمہ 
ياقوت الحموي (المتوفى سنة 1229) في مقدمة كتابه الجخراني العظیم «معجم 
البلدان» الذي جعله مع LS‏ الكبير الآخر «معجم الأدباء» من أهم علماء عصرء 
وقع الحموي؛ المولود من أبرين يونانيين» في الأسر وهو صبي وحصل من سید 
على تعلیم إسلامي ‏ طبعاً ‏ ثم قام فيما بعد بعدّة رحلات 
لمعاجمه. تبدأ المقدمة المذكورة التي le‏ من اتوطة pal it‏ دواد ی 
القرآن وتتهي بفصل عن الضريبةالعقارية الإسلامية (الخراج)۔ لل يا 
يحاجات دنيوية ودينية على حدٌ سواء. وفي مقولاته العلمية يستند غالا إلى بطليموس 
والیروئي؛ له يعرف Lal‏ مؤلفين قدماء آخرين ومنهم على سبيل المثال؛ 
دوروٹیوس (دوروثاوس) (الصيداوي)؛ TY]‏ الشوامد الحرفیة مأخوذة بصورة 


نفوا هذه 


وجمع المادة اللازمة 


خاصة من البيروني. 

خصّص الفصل الأرّل الذي سنتحدّث عنه OW‏ بصررة أكثر تفصيلاً هيئة PM‏ 
في البداية يورد المؤلف العديد من الشوامد القرآنية: على سبيل المثال: SOP‏ 
وک «وتلبان 2740 

وبعد ذلك پذکر آراء مختلفة متنافضة من العصر القديم عن هيئة الارض تعود 
إلى مفكرين قبل سقراط من مثل آناکسیماندر وكسينوفانس الكولوفوني؛ وأمبید وکلیس 


(1) سورة النساءء الآيتان 7-6 
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as,‏ إلا أن معظمهم كاثوا یرون أنَّ الأرض مستديرة كالكرة». وبعد ذلك بقليل: 
«افضل وأصح رأي بهذا الخصوص كان حسب رأيي رأي البيروتي» . يلي ذلك شاهد 
طويل يقول : بن الارض دائرية الشکل عند النظر إليها من مسافة کافیة لأ الجبال 
یدو diate‏ ليس أكبر من بروزات على BS‏ . بعد ذلك یم معلومات عن حجم الكرة 
الأرضية استناداً إلى مؤلفين مختلفین: ومنهم بطليموس. 

وفي الختام یتحدّث ياقوت SIV‏ عن موضوع عويص وهو موضوع الأراضي 
ق طريقته المألوفة وهي أله بورد ببساطة 
J‏ فيق فی وا لاز لغ يي دق 
OES‏ هب a‏ . فاحتمل هذا أن يكون في 
عدد GLE‏ فزوي في بعض الاخبار أن بعضها فوق بعض وغلظ كل أرض مسيرة 
خمس مثة عام وقد عدّد بعضهم لكل أرض أهلاً على صفة وهيتة عجيبة» وستى کل 
رض باسم SE‏ كما سمّى كل سماء باسم خاض. وعن عطاء بن يسار قي قول اللہ 
عز وجل: AM i CEM‏ يهن قال: في كل أرض آدم كآدمكم ونوح 
کتوحکم وإبراهيم كإبراهيمكم والله hel‏ بهذه الله أعلم؛ كان المؤلفون النقدیون 
نك یتصلون من التصوص التي etal‏ شك في صحتها عندما بیدو لهم أله من 
الحكمة لا یعیّروا عن هذا الشك بشكل أوضح. إذ إل حتى أكثر الناس تديناً لم يكن 
قي وسعهم الاعتراض على عبارة «الله أعلم». 

iy)‏ ياقوت يصبح أكثر وضوحاً في مكان لاحق. . ولكن لنعد ولا رة أخرى 
نقرة. يقول ياقوت؛ إن المعتزلة قالوا: :ان هذه الآية تعني المناخات السبعة 
تفقوا بذلك مع راي الجغرافيين القدامی. وفي المقاطع التالية يتحدّث عن الأتهار 
پآیات من القرآن ويقول: SL‏ الآبة ال : SIP‏ الف 
يت اه تمد بطم 4 UE‏ يونائباً من العصر القديم يقول: بأنَّ الارض كانت 


@, 


Jwaideh The Introductory Chapters of Yagût's Muajam al-Buldan. (1) 
12 سورة الطلاق الآية‎ OD 

(3) معجم البلدان؛ الجزء الأول ص19 وما بعدها 

) سورة التحلء الآية 15 
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تتارجح في البدایة بسيب صفرها لها مع مرور الزمن تضخمت واستقرت. وبالقعل 
نجد رأياً مشابهاً عند دیموقریط ''. آئا الفصل الأخير فیدور حول السؤال Le‏ يوجد 
تحت الارض, وهنا یصبح ياقوت نقدیاً إلى أبعد الحدود: 

«واختلفوا فيما تحت الأرض» فزعم بعض القدماء أن الأرخ 
والماء بحيط به الهواء والهواء يحيط به النار والثار يحيط بها السماء الدنياء ثم الثانية 
ثم الثالثة إلى السابعةء ثم يحيط بها فلك الكواكب ال ذم فول لك UN‏ الم 
المستقيم؛ :ٹم فوقه عالم النفس وفوق عالم النفس عالم ال وفوق عالم العَقل البارئ 
جلت عظمته ليس وراءه شيء؛ فعلى هذا || 
فوقهاء وفي أخبار قُصّاص المسلمين أشياء 
بعضها غير معتقد Pia)‏ 

ما يلي الآن هو تصورات ميثولوجية تعود على الأرجح إلى الشرق القديم ولكن. 
كما قلناء دخلت إلى المعتقدات الشعبية الإسلامية في وقت مبكر من المصادر اليهودية: 


إد السماة تحت الأرض كما هي 
تضیق بها صدور العقلاء آنا أحكي 


«رووا أنَّالله تعالی خلق الأرض LS‏ كما تكفأ السفينة» فبعث الله ملكا حتى 
دخل تحت الأرض فوضع الصخرة على عاتقه ثم أخرج يديه إحداهما بالمشرق 
والأخرى بالمغرب؛ ثم قبض على الأرضين السبع فضبطها فاستقرّت ولم يكن لقدمه 
قرار فأهيط الله ثوراً من الجنة له أربعون ألف قرن وأربعون ألف قائمة فجعل قرار قدمي 
الملك على سنامہ فلم تصل قدماہ إليه فبعث الله ياقوتة حضراء من الجنة مسيرها كذا 
آلف عام فوضعها على سنام الثورء فاستقرّت عليها قدماه وقرون الثور خارجة من 
عم مسو 


le eons‏ وه کک 
الكمكم على وبر ذلك الحوت والويرٌ الجناح الذي يكون في وسط ظهر EN‏ 


)1( جویدة المصدر السابق تقسه ص33 الملاحظة 7 Iwaideh:‏ 
)2( یاقوت الحمري» معجم UL‏ الجزء الأول؛ ص22. 
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.وذلك الحوت على ظهر الريح العقيم وهو مزموم بسلسلة کفاظ السماوات والأرضين 
معقودة بالعرش. 

قالوا: وأنبت الله تعالى من تلك الياقوتة التي على سنام الثور جبل قاف فاحاط 
بالدنيا فهو من ياقوتة خضراء قیقال والله أعلم أن خضرة السماء منه. 

وأنبت الله تعالى من قاف الجبال وجعلها أوتاداً للأرض كالعُرُوق للشجر فإذا 
اراد الله عز وجل أن SIZ‏ با أوحى الله إلى ذلك الملك أن زلزل ببلد كذاء فيحرّك 
مرة مما تحت ذلك البلد فيتزلزل» 0 

الثور على ظهر السمكة كحامل للأرض وجبل قاف كسياج لها هذان هما أهم 
عنصرين في الجغرافيا الكونية الأسطورية فیما يخصٌ الارض. وهما يتكرّران باستمرار 
في الشعر الإسلامي. ولا أحد یشك في أنَّ تصورات كهذه شاعرية جداً. ولکن يوجد 
Lal‏ في هذه الأفكار ZHI‏ المتوارثة معلومات عن مقاييس الكون» وياقوت» الذي 
برفض ما جاء في الشاهد المذكور أعلاه؛ يذكر في نهاية الفصل حديثاً نبوياً كهذا 
ویصفہ dls,‏ قد خاف مما آبداه من Shale‏ حديث موثوق. القصة القصيرة . وهي 
بالمناسبة أيضاً مثال جميل على بناء التکرار cal‏ في اللصوص EA‏ الإسلامية © 


نمطية جداً بحیث اي Bol‏ سردھا بالكامل حرفي . 


«بينما نحن عند رسول الله َة إذ مرت سحابة فقال: أتدرون ما هذ فرقكم؟ 
فلنا: الله ورسوله أعلم» قال: هذه العنان وروايا الأرض يسُوقه إلى من لا 
عباده ولا يدعونه ربا أتدرون ما هذه فوقکم؟ قلنا الله ورسوله أعلم؛ قال: || 
مكفوف وسقف محفوظ أندرون کم بینکم وبينها؟ قلنا: الله ورسوله أعلم؛ قال: مسيرة 
خمس مثة عام ثم قال: أتدرون ما الذي فوقها؟ قلنا: الله ورسوله أعلم. قال: سماء 
أخرى. أتدرون كم بینکم وبینها؟ قلنا: الله ورسوله أعلم؛ قال: مسيرة خمس مئة عام 
حتی عدّ سبع سماوات» ثم قال: أتدرون ما فوق ذلك؟ قلنا: الله ورسوله أعلمء قال: 


a‏ الحموي: معجم البلدان؛ الجزء الاول» ص23 
@ انظر الفصل الثامن» فقرة: 4. 
(3) ياقوت الجزء الأول فقرة ح: ص24 وما بعدها. 
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العرش. ثم قال: أتدرون كم بينكم وبين السماء السابعة؟ قلنا: الله ورسوله أعلم. قال: 
مسيرة خمس مثة عام؛ ثم قال أتدرون ما هذه تحتکم؟ قلنا: الله ورسوله أعلم؛ قال 
الارض. أتدرون ما تحتها؟ قلنا: الله ورسوله أعلم. قال: أرض أخرى أتدرون كم بینکم 
وبينها؟ قلنا: الله ورسوله أعلم؛ قال : مسيرة سبع مثة عام حتى عة سبع أرضينء لم قلغ 
وايم لله لو دليتم أحدكم بحبل إلى الأرض السابعة الشفلى ولهبط بكم على ا ثم 
قر أ: ENTS‏ ولي ots‏ ولايد وخر یکل تو عم WO‏ 

أن يكون ياقوت قد اعتبر هذا الحديث «صحيحاً؛ صراحة يثير الدهشة VSN‏ 
يتفق مع البيانات العلمية التي ذكرها قبل ذلك عند حجم الأرض والمسافات بين 
الكواكب. ولكن قد يكون حكمه هنا یقتصر على صحة سلسلة الرواة التي ذكرها 
بالتفصيل» بینما ترك الحكم على صحة المضمون لحصافة القارئ. 


هذه المادة من التراث الديني الشعبي التي عالجها ياقوت بصورة عامة بكثير من 
التحفظ هي التي اهتم بها حصراً الكاتب المصري المعروف جلال الدین السيوطي 
في کابه عن الکوسموغرانیا لالم يحمل الکتاب عنواناً يبدو معقداً لكنّه واضح 
at‏ أي تطابق مع الطب النبوي للسيوطي الذي 
أن المادة المعروضة هنا آشح جداً من مادته الطبية. السيوطي 
نقدياً ضمن الإطار الديثي الذي يعتبره هو وحده مسموحا لم 
للفولکلورات Sul)‏ ودعجائب» القزويني © وحسب» 
بل عاد إلى عنعنة قديمة بشکل خاص؛ في كتب «العظمة» التي ذكرناها سابقاً ورسم 
صورة العالم كما رسمهاء على سبیل المثال؛ متصوف «فلسفي؛ مثل الحكيم الترمذي 
وقد وصفه أحد باحثي الترمذي باه «عقلاني تخيّلي" 

dy‏ ما كتبه يافوت مضطراً وبشيء من الحيرة إلى جنب المادة العلمية؛ يصبح هنا 
المادة المعرفية الوحيدة عن الکون. نورد فيما بلي بعض العينات التي تكفي لتوضيح 


تکزّر ذكره 
الذي يمكن أن 


يستعرض الكتابات المتأخرة 


BEM سورة الحديد‎ )1( 
Die Wunder des Himmels بعنوان:‎ Alma Giese ثقله إلى الألمائیة‎ st «عجائب المخلوقات‎ )2( 
Radike und Erde 
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فکر هذا الكاتب. . عن البحار نجد؛ te‏ الحديث التالي الذي روا ابن عباس؛ ابن عم 
التبي: «آنه Joe‏ عن الم وا ملكاً موكلاً بقاموس البحر. إذا وضع 
رجله فاض, وإذا رفعھا غاض. فذلك المد والجزر»( وقي فصل الجر درب 
ابانقه وقوس قزح نقرأ ما يلي: "يروي الطبري وابو الشيخ نقلاً عن وسيط اسمه 
معاد بن جبل عن النبي 5 الحديث التا! مرج الطبراني وابوالشیخ من طريق عن 
معاذ بن جبل عن النبي ك قال: المجرة التي في السماء من عرق الافعی التي تحت 
العرشی! . كما أن جبل القاف یرد وصف له في أحد الأحاديث وتفسر الهزّة الأرضية. 
بصورة أقل شاعرية من النص المذكور آعلاه نها تتجم عن أمر من الله له هذا الجبل 
كما أن الحديث الذي نقله ياقوت عن السّماوات السبع والاراضي السبع تجده حرقيا 
عند السيوطي أيضاً. 

هنا يجب أن تنذكر أنَّ أقدم تقرير عن صعود محمد إلى السماء ما hen‏ حديث 
المعراج؛ يصف البنية المكانية بأنها نوع من کون بطلیموس على حصان خارق «البراق؛ 
یصعد اي بقيادة جبرائيل عبر السماوات السبع إلى أن يصل إلى عرش الله» وفي كل 
سماء كان oy‏ من أحد الأنبياء السابقين الكبار دوماً وأبداً بالكلمات نفسها. ولكن 
الإسلام ويقدّس هذا الحديث کون بطليموس فحسب: وإنما یتبنی معه أياً 
الم رآ are‏ ھی سو اس ارب 
بر هذه البتية على الفن التشكيا 
سیکون سهلاً ومقیدآه ولكن eae‏ عن إطار هذا الکتاب لو تحدّئنا عن 
تطورات مشابهة قي العلوم الطبيعية الأخرى. فلو اجریناه على سبيل المثال؛ مقارئة 
ہین كتاب «الحيوان» للجاحظ المولّف في القرن التاسع؛ مع کتاب «حياة الحيوان 
الکبری» للاميري (1341 ۔1405) المعاصر لابن یرجه والذي كتب بعد خمسة 
قرون تقریباه لحصانا على تنيجة بالغة الوضوح: بینما يُعد کتاب الجاحظ؛ مثل جميع 
کب هذا العالم المعتزلي؛ من الکتب العقلائية المتتورق نری کتاب الدميري مليئاً 


(ا) السيوطي, الهيئة السنية: ص198 
)2( المصدر تق ص198 
(3) انظر ص98 وما يعدها. 
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بالفولكلور الإسلامي وقصصه عن الحيوان إسلامية من الالف إلى الياء. فقد نقل 
المؤلف؛ المختص بعلم الفقه والحديث والشريعة والذي كان یعیش 
adil,‏ وتنسب له العديد من المعجزات: حكايات أسطورية دون نقد أو تمحيص 
وأوضح ذلك في مقدّمة الکتاب حيث قال: لہ لا يكتب كعالم طبيعي Silty‏ 
یصخح تصورات خاطنة عن الحيوانات كما قدّمها العلماء”''. 


3 - العلوم السرية: 

يمكن إرجاع ظهور العلوم السرّية في الإسلام ثمٌ ازدهارها في ذلك الزمن التي 
كانت فيه الفلسفة الأرسططالية والطب الجالينوسي قد اختفتا أو في طريقهما إلى 
السقوط. إلى عاملين متداخلين بصورة مباشرة مع بعضهما. . العامل الاوّل لما فيها من 
قدرة تناسب مع الطبيعة الإسلامية في السعي إلى المقدرة» والعامل الثاني BY‏ 

مع الصورة الإسلامية عن العالم كما جاءت في القرآن وفي الحدیث النبوي والتي 

Gh Bley‏ اس انی 

ولكن من البديهي a‏ مادة العلوم السرّية الموروثة عن أواخر العصر القدیم 
المستشرّق لم تنقل هكذا ببساطة دون أي تغيير بل كان ي 
جميع المواد الفكرية والثقافية التي كانوا يدخلونها إلى البيت المقدس. ولذا 
علينا فیما يلي أن نعود باختصار مر أخرى إلى العناصر السحرية المذكورة في القر 
وفي الحديث لكي نستعرض بعد ذلك قدرة العلوم السریة الثلاثة الأكثر أهمية في علاتھا 
بالقدرة الكلية» ولكن Lal‏ م في المقام 5M‏ ظهور السحر المرتبط بتقدّم الأسلمة. 

نیما يض ارآ فد line Syn‏ ماجاء فيه عن هذا الموضوع ۰ uss‏ 
يجب أن نضيف هنا ١ yall‏ 
Lyi‏ سا 


Kopf: ad-Damiri كويف: االدمپري"! في الموسوعة الإسلامية‎ C1) 
انظر: ص93‎ (2) 
انظر الفصل الأول البند 6 الققرة ب‎ )3( 
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نا عن ين الس Sagi‏ وما هم بصَازی 
لی إلا بن ان ages‏ مب یمهم ولد کیٹرا لمن أيه 
یت عا ونیا Sth‏ ¢ 
جذا في باه جمله اهيك عن المكانة المخصصة للسحر هنا فهو من 
الناحية ا برع عن ملك الجن الكبير سلیمان: له ييدوه من الناحية mot‏ 
a‏ واقعةء والناس یعون السحر ليس فقط من الشیاطین وا أيضاً من ملكين 
غامضين هما ھاروت وماروت. يعود هاروت وماروت إلى شخصيتين من الثراث 
اليهودي بینما يعود اسماهما إلى أصل فارسي قديم» أي إلى د (الطهارة)» 
‘Ameretats y‏ (الخلود)؛ أي Lag‏ اسمان محوّران لملاكين زرادشتین " None.”‏ 
السحر المقدّم هنا للناس ‏ كمثال على قدرته يشير النصّ القرآئي إلى سحر الحب ۔ لیس 
مما مد اي حال له ایا خر سر و وس ومن الممکن أن 
نستتج من النصّ أيضا آنَّ السحر قابل للتعلم ومن الجائز تطبيقه طالما سمح الله بذلك © 
e‏ النسبة إلى القرآن 
النبوي. قفيه أيضيظهر السحر كقدرة 
وإذا ما كان القرآن ي oh‏ من سحر الحب vl ALIS‏ 8 
SBI B55 >‏ عمد ي أي الساحرات المشعوذات ما يدل على 
ممارسات سحرية معيّة كانت سائدة في زمن النبي محمد فان الحديث النبوي يُقدّم 
مادة ملموسة أخرى تتمثّل في نصيحة النبي: «من يأكل كل che‏ بضع عجوات لا 
یضرّہ في ذلك اليوم حتی المساء الشّم ولا Oem‏ 


«تحت حكم الشياطين»: ولکن انظر 
ایض ترجمة آرتري: 0 Zan jy Arbor recited‏ علي sed to chant against;‏ 

(3) فايدا Veja‏ : هاروت وماروت: قي الموسوعة الإسلامية. 

(4) «السجر حق؛ وردت كقول للنبي قي #رسائل إخوان الصفاء»: الجزء الرابع؛ ص310 

(5) سورة الیقرق الآية 102 

(6) سورة الفلق, الآية 3. 

(7) صحیح البخاري: كتاب الطب الباب 52 
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يتكرّر مراراً الحدیث بأشكال من وہالنلمیح الهادئ عن «شحر النبي لل حتى 
إليه أنه يفعل الشي» ولا يفعله» حتی كان ذات يوم دعا ودعا ثم قال لعائش: 
شرت آن اله أفتاني فیما فيه شفائي؟ أناني رجلان فقعد أحدهما عند رأسي والآخر 
عند رجلي؛ فقال أحدهما للآخر: وجع الرجل؟ قال: : مطبوب؟ قال: ومن طبّه؟ قال: 
لبيد بن الأعصم. قال: في ماذا؟ قال: في مشط ومشاقة وطلعة ذکر قال: فأين وہ 
قال: في بثر ذروان. فخرج إليها النبي ی لم رجع فقال لعائشة حين رجع: نخلها كأنه 
رؤوس الشیاطین فقلت: استخرجتہ؟ ففال: لاء أما أنا فقد شفاني اللہ وخشیت أن يثير 
ذلك على الناس شرآ ثم دفنت البشرا. 

وممًا هو مهم بشکل خاص أنَّ الحديث النبوي یجیز شكلاً آخر من السحر الا 
وهو الممارسة AL‏ «الرقى؛ أو «الرقية». هذا السماح نجده في فصل الطب عند 
البخاري والحديث هنا عن أشكال السحر الشافي من الأمراض كما بيا آعلاه BOM‏ 
العلوم sl‏ الأخرى وخاصة التنجيم والكيمياء اء فلا يرد لهما ذكر في القرآ في 
الحديث. ولذلك OB‏ تطورهما في الاسلام أقل إثارة ایض إلا ان التنجيم کان مربطً 
بصورة وثيقة مع الاتجاه الرئيسي للسحر وازدهر إلى حذٌ ما بالتلازم معه؛ ب 
بالكيمياء» بصورة مستقلة عن السحرء في وقت مبكر جاً في دوائر دينية ian‏ دوائر 
الصوفین والدوائر الشیعیة وخخاصة الشيعية الإسماعيلية غير أن لعبة القدرات التي نواجهها 
هنا أكثر تعقيداً مما عرضناه حتی الآن لان الخصوم لا يجلسون هذه المرّة في المعسكر 
الڈیني فقط LL,‏ أيضاً في صفوف ممثلي العلوم الدنيوية: أي في صفوف الفلاسفة 
وعلماء الطبیعة بينما نجد المؤيدين؛ کالعادة؛ ما مرتدين قبعة للتمويه أو مقتدعين؛ 
منسجمين مع روح الفكر الإسلامي. : لكر ن المسالة بكاملها لم تزل غير مبحوثة لا لیا 
أو إن ما يعرفه المؤلف عنها لا يكني إِلّا لعرضها بخطوطها العريضة. 

لعل تعداد العلوم الخمسة في موسوعة إخوان الصفاء والتي يعتبرها المؤلفون 
كم كانت الحدود غير واضحة بين العلوم التي نعتبرها نحن اعقلایةہ 


CD‏ انظر صی278 وما بعدها. 
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1. الكيمياء التي تبعد الفقر وتكشف الأذى, 
2 التتجيم («أحكام التُجوم» الذي يتين ما مضى وما سياني. 
1 علم التمائم الذي تربط به الرعية بالملوك والملوك بالملائكة. 
4. الطب الذي بُحافظ على صحة الجسم ويشفي من الامراض. 
5 علم «التجريد» الذي تتعرّف به لوح على ذاتها ثم تنظر بعد تحررها إلى مكان 
0 
سکتھا 
صحیح ST‏ العلوم السرّية هي» حسبما pl‏ لنفسهاء خفية لکٹھا غير مبهمة باي 
حال؛ لا بل ها تقف على قمة العلوم. والان لنتحدّث عن العلوم السرّية الكبيرة الثلائة 
IE‏ على حدة۔ 


أ- الكيمياء, 


يجب أن فهم هنا تحت كلمة «كيمياء فن صناعة الذهب أي المحاولة . التي 
ظلّت على الدوام Ley‏ بواسطة مادة عجيبة هي «الإكسير أو SIL‏ احجر الحكماء» 
مو و سد سو و شر رم تستعم( لمات 


على الرغم من ST‏ هذه الجهود لم مق الهدف الذي كانت تنشده فقد أت 
5 اكتشاف العديد من المعارق والأساليب الكيميائية وبالئالي لم 
وان كانت في الغالب مدئرۃ لبعض الکیمیائیین. وإذا ما كانت 


( رسائل إخبوان الصفاء» الجزہ الرابع: ص286 وما بعدھا: 
(2) كلا الکذمتین هما في القاموس العربي للكلمات الاجنية من اصل يونالي. 
(3) اولمان العلوم الطبيعية والعلوم السرّية في (ALY‏ ص258 وفي أماكن متفرقة, 
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«الکیما» و«الكيمياء» متداخلتین غالبا وبالتالي لا یمکن الفصل بینهما في مرحلة ما قبل 
الحداثة فقد كان هناك lie‏ في العصر الوسيط الإسلامي علماء يعتبرون تحوّل المعادن 
غير ممكن وکانوا بهذه الحجّة يرفضون «الكيمياء؟. 

فن الكيمياء له سلسلة طويلة قبل إسلامية من الأسماء في المصادر العربية. 
تبدأ قائمة الأسماء بشخصيات أسطورية من مثل هرمس وأغاثاذيمن وتشمل فلاسفة 
طبيعة من مثل تالس (نحو 650 560ق.م.) وأنصار المذهب الذري مثل لويكيب 
(القرن الخامس قبل الميلاد) وتلميذه ديموقريط (دیموکریتس) وشخصيات 
(اتهمت بالسحر) مثل آمبیدوکلیس (القرن الخامس قبل المیلاد) resis‏ 
تیانا (القرن JY‏ قبل المیلاد) معلّم السحر والطلاسم؛ ولکن بالطبع Lal‏ فلاسفة 
کبار أمثال سقراط وأفلاطون وأرسطی وحکماء فارسیون مثل آوستانس «القرن 
الخامس قبل المیلاد) وجاماسب (القرن الثالث قبل الميلاد)» ومنجم بابلي اسمه 
ل قبل المیلاد) وحكيم هندي غامض اسمه طُمْطُمء ثم - وهذا 
خبر سار لدعاة المساواة بين المرأة والرجل - امرأتان هما الملكة كليوباترا والشخصية 
النّسائية الغامضة تماماً ماريا «القبطية»؛ وتصل هذه القائمة إلى الكيماويين في العصر 
الهيليتي المتأخر مثل زوسيموس (القرن الرابع بعد المیلاد) وأولیمبیودوروس 
(القرن الرابع أو الخامس بعد المیلاد) والإمبراطور البيزنطي هرقل (ھیراکلیوس) 


)610 — 641 . 
دون التمكن من التطرق إلى المشاكل البحثية الكثيرة سنذكر في إطار بحثنا فقط 
ما يلي: يبدو أن الكيمياء كانت» من بين العلوم الثلاثة السرّية الکبری؛ قد حظيت بأسرع 


وقت باهتمام Sill‏ الإسلامي؛ وعلى أي حال نذكر أ ان الأمير الاموي ان ون يزيد 
(توفي بعد سنة 720)؛ الذي كان يعتبر شاعراً Les‏ عمل في الكيمياء” . ومن 
الممكن أن يكون قد لعب دوراً في هذه المسالة اد التصوف المسيحي ذا الصبغة 
الأفلاطونية المحدثة قد أبدى اهتماماً بالكيما الأمر الذي Soe‏ بدوره الإمبراطور 


(1) سيزغين؛ تاريخ الكتابات العربية؛ الجزء الرابع. 
Sezgin, Geschichte des arabischen Schrifitums, 1V, Alchimie-Chemi...‏ 


(2) سیزغینء تاریخ الكتابات العربية: ص120 وما بعدها. 


300 


المسيحي هرقل وجعله يهم بالکیما'''۔ لکن مثل هذه الحجج تتجاهل قوّة الجذب 
الهائلة التي كانت تكمن في القدرة المأمولة من الانشغال باالفن الإلهي» 

إلى جانب ما تمنحه الكيمياء من قدرة ومن معرفة سرّية فقد جذبت بالفعلء على 
الأحص» مفكرين ذوي ميول صوفیة أو أفلاطونية محدلة أيضاً ان تحسين المعادن 
المتحفّق بواسطتها كان يعتبر رهزاً للطهارة الداخلية أو لنقل العملية اللازمة لتحقيق 
الطهارة الداخلية. وهكذا يمكن تفسير كون العديد من المتصوفين المعروفين قد 
اشتغلوا في الكيمياء . بعد خالد جاء أوّلاًالإمام الشيعي السادس جعفر الصّادق (المتوفى 
inn‏ 70765 *» الذي كان ابن خال خالد وبالتالي مطلعاً على الأرجح على كتابات الجفر 
إن وجدت. أن يكون الإمام قد انشغل فعلاً بالكيمياء فهذا ما ير حه العديد من الباحثين 
المختصین. فالباحث سيزغين يقول: Of‏ «نظرية عن الظروف المتوازنة كانت منتشرة 
في أوساط الغنوصيين الشيعة منذ العهد Og A‏ لکن السؤال عم إذا كانت 
الكتابات الباقية من تأليف الإمام جعفر فعلاً أو من باحثين لاحقين يبقى مفتوحاً بالنسبة 
لهذا العالم الذي ظهر في البداية المبكرة للعلوم العربية. 

ولكن بعد ذلك جاء في سلسلة المؤلفين الكيميائيين العرب أسماء عدد من 
الصوفیین المشهورين: سفيان الثوري (توفي سنة 778)» وجابر بن Ob‏ الصوقي 
(المتوفى سنة 815؟)» وذو النون (المتوفی سنة (B61‏ وج إبراهيم الصوفي 
(القرن التاسع)؛ وجنيد (المتوفى سنة 910)؛ والحلاج (المتوفى سنة 922 وهناك 
متصوفون آخرون ورد ذكرهم في مصدر عربي من القرن الثالث عشر ک۷ شخصیات 
في مجال الفنون السرّية وخاصة في مجال الصفات السحرية لحروف القرآن» ألا 
الحارث المحاسبي (المتوفى سنة 857)؛ وسهل التستري (المتوفى سنة 886) وآبو 
الفاسم القشيري (المتوفى سنة 1072)ء وشهاب الین السهروردي©. هی هذا 


Reitzenstein: Alchemistische Lehrschriften und Marchen bei den Arabern, P. 66. (1) 
.6 انظر الفصل الثالث البند‎ )2( 

(3) سیزغین, تاریخ الكتابات العربیق ص129 

40 سیزغین؛ المصدر نفسه. ص129 

LOL! (9)‏ الطبيعية والعلوم السرّية في الاسلام؛ ص392. 
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التداخل بين الكيمياء والتصوف الإسلامي المبكر إلي رؤية متسامية للكيمياء العربية 
في دوائر المتصوقین الإسلاميين الحدیئین LO‏ إلا أن الواقع لم يكن دوم على هذه 
الصورة المثالية. وهذا ما ينضح من مصادر خصوم الكيمياء - سنقدّم في وق : 
مثالاً على ذلك. 


آشهر شخصية بين هؤلاء المتصوفين | 
جابر بن حيان الذي هو في الوقت نفسه شخصية غا 


الهائل من المؤلفات العلمية المزعومة المنسوبة له والتي تشمل نحو 3000 عتوانة 


كانت تعتبر في الدوائر الثقافية العربية منذ القرن العاشر مزيا » لا بل إن وجود جابر 
که مشكوك فيه أصلاً وحتی من الشيعة على الرغم من آن المؤلف الذي A‏ نفسه 
جابراً يقول في کتاباته : إن الإمام السادس أستاذه ويزعم SU‏ کل علمه قد ورثه عنه” 7 
بيد أن حجم المؤلفات المنسوبة له كبير جداً إلى درجة أ يفوق طاقة مؤلف واحد 
مهما عظمت. فضلاً عن ذلك هي غنية جداً بشواهد من الكتابات اليونانية التي لم تکن؛ 
حسب علمناء في بداية القرن التاسع ۔ يفترض أن يكون جابر قد توفي سنة 812 أو 815 
۔ متوفرة باللغة | 

ولكن ليس هذا فحسب؛ ففي المؤلفات يستعمل مصطلح ابتكره المترجم الکیر 
حنین بن إسحاق )808 873) بعد te‏ عقود من وفاة ple‏ المفترضة. علاوة على 
ذلك يشيد کتابات جابر بغنوصية إسلامية لم تتطوره حسب رأي الباحثين 
الموثوقين: BV‏ النصف الثاني من القرن التاسع. 

كل هذا يشير إلى أنَّنشوء المؤلفات الحیانیة الم یکن قبل نهاية القرن التاسع». 
هذا هو رأي ب. کراوزه م. . بليسّئره م. آولمان» وغيرهم ومعظمهم ینطلقون من ON‏ كتابة 
المؤلفات تمّت عبر أجيال عد ة وبالتالي بمشاركة العديد من المؤلفين. ومن الناحية 
الأخرى لا يستشهد جابر بكتابات مهمّة. كان مؤلف واسع الاطلاع كتب في القرن 


)1( بورکھارت: الكيمياء؛ 194-206 Burckhardt: Alchemie; Nasr: Islamic Science,‏ 
(2) کراوس؛ وبلینٹر sKruusund Plesner‏ اجاہر بن حيان» في الموسوعة الإسلامية. 
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التاسع؛ سیکون قد عرفها بالتأكيد واستشهد بها لأنّها كانت ل قد ترجمت إلى اللغة 
وهذا هو فقط واحد من الأسباب التي يمكن ذكرها لصالح نشوء الكتابات في 
القرن الثامن» وهذا ما دعا سیزغین إلى التمشك بالرأي القائل بأنَّ جابر هو مؤلف 
جميع الکتابات الهائلة الضخمة في القرن الثامن "۲ غير VAT‏ نستطيع التطرّق إلى 
الخلاف الحاد الذي دار حول هذه المسألة كما لا نريد أيضاً SAH‏ موقف منها. 
OF]‏ المهم بالنسبة لسیاقنا OF‏ جابراً ‏ أو ای کان ۔ الشخص الذي يختبئ خلف 
هذا الاسم يصنف الكيمياء» مثل العلوم القديمة بصورة عامةء في سياق ديني أو بصورة 
أدق: شيعي إسماعيلي. نذكر لهذا الغرض مثالين معبّرين» فقط: يضع جابر لالم 
السبعة عند الإسماعيليين مقابل الكواكب السبعة وكذلك مقابل منظومة كاملة من 
بة الرابطة للكون الأكبر والكون الأصغر. في 
تقف نظرية التوازن (“الميزان). وهو يستعمل هذا المصطلح بمعانٍ 
عديدة بعضها ذو جوانب علمية وبعضها الآخر ذو جوانب دينية. وهو يعني به: 
أ. الوزن النوعي. 
ب دمتصطاة:5 (مصطلح من الكيمياء اليونانية)» المقياس في خليط من العناصر. 


ج۔ تائُل حول الحروف العربية («ميزان الحروف؛) مع تضمين استنتاجي تي قريب 
من فكرة «الجفر» الشيعي 2 

د رمزاً للواحد كنقيض LU‏ 

ه- «ميزان» كما جاء في القرآن حيث الحديث عن ميزان يوم القيامة وعن وزن أعمال 
الانسان من حسنات olny‏ ولكن المعنی المقصود عند جابر مجازي يستخدمه 
لمزج أفكاره الدَينيّة بصورته العلمية عن العالم. 


لکن المؤلفات تحتوي Lal‏ على آفکار زندقية ظاهرة حيث يتنبا بالظهور القريب 


المانوية. 


() سيزغين. تاريخ الكتابات العربية؛ الجزء الرابعء ص132 ۔ 1231 أولمان: علوم الطبيعة والعلوم 
السرّية في الاسلام» ص 198 204. 
Fahd; La divination arabe, 2198: (2)‏ 
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للإمام «الذي ستلغي تعاليمه الخاصة القانون الإسلامي وسیتعٌ تعويض الوحي القرآني 
بنور العلم والفلسفة اليونانية والكيمياء»” 
على الرغم من جميع الطموحات المتخذة مبكراً باتجاه الدّين كاذ 
if‏ منذ البداية بشيء من الزندقة وإلى هذا السبب يعود کونها لم 
كذلك الذي حمّقه السحر. يضاف إلى ذلك أيضاً الفشل الملموس الذي ألحق. مرّة بعد 
أخرى. ضرراً بسمعة الطب نفسه. وأن يكون الناقد الدّيني والطبيب والفيلسوف الكبير 
آبو زكريًا الرازي قد اشتغل في الكيمياء فلم ید هذا إلى إعلاء سمعة الكيمياء في عيون 
خصومها الأئقیاء. كان هذا المجرّب الكبيرء خلافاً لكثير من زملائه في الاختصاص. 
غتوناً ل المعادن؛» لكنّه كان ينظر لفن صناعة الذهب من جانبه العملي 
من قوله: لاس وان الام كا ود خلم هت کت ی 
استغنى عن التكسب من آوساخ الناس؛ وتزٌہ عتا في أيديهم ولم سان 
أنَّ الكيمياء هي التي cil‏ به حسب إحدى الروايات إلى الهلاك: إذ ع 
بخنقه سرا لم يكشف له سر الكيمياء. كما ويروى ایض له باع مسافرين بيزنطيين 
قطعاً ذعبیة تین بعد ستین UG‏ مغشوشة فعادوا إليه وأجبروه على استعادتها ٠‏ 
لقد تم تقض الكيمياء غالباً على الصعيد النظري ولكن إلى جاتب ذلك بحجج 

]. كلاهما نجدهما في كتاب شيّق وبالغ الأهمية من الناحية الثقاقیة التاريخية 


الطبيعية عبد اللطيف الب 


في هذا الحوار تذکر حجج الکیمیا: ESL ple‏ بعدئذ تنق تنقض. مثل البيروني 
قبله وغيره من علماء العالم الإسلامي يميّر المؤلف بین قوى الطبیعة وقدرات الاتسان 


() اولمان؛ العلوم الطبيعية والعلوم السرّية في الإسلام. ص 203. 

(2) أولمان: المصدر تفه ص210 

(3) این أبي أصيبعة؛ الجزء الأول ص313 

(4) ابن أني أصبيعة: المصدر تفه ص313 وما يغدها 

(5) مجادلة الحكيمين النظري والكيميائي. الورقة 100 ۱۱23 انظر أيضاً: متعدتعلل۸ أطروحة 
دكنوراء غير منشورة. 
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يوجد قي الطبيعة دون شك عمليات تحول غریبة عجيبة YES‏ نحدث على مدی آلاف 
السنين؛ ولهذا السبب لا يستطيع الانسا Le,‏ ما يستطيعه الإنسان يقتصر على 
العمليات الكيميائية من مثل صنع الزجاج وتنقية الخامات المعدنية بالنسخين وما شابه 
من التقنيات. إلا أن هذه التقنيات لا توڈی إلى تیر نوعي؛ أي إلى ت 
يستطيع المرہ تلوين المعادن ESI‏ لا يستطيع تحويل جوهرها. 
لکن الكيميائيين يعرفون ذلك بشكل آفضل, .عبد اللطيف ينتقد بحدّة سعيهم المبطن 
ما ويصفه بال ليس إا طمعاً في المال والتملّك؛ ويروي حكايا تشِيّب الشعر لكي 
وجهة نظره» حكايات تتعلّق غالا تحضیر إضافات the‏ ین المرء أله يسنطيع 
بواسطتها صنع الإكسير. من جملة ما يرويه أن معلّم مدرسة يخلط دم حيوان مع صفار 
البيض لكي يولد مته ديدان. لکن الديدان عندما تنا أكل بعضها بعصا والدودة الأخيرة 
تمه قطة أمام عبون الكيميائي الجاري ود . ويروي أيضاً أن أحداً يجمع الدم 
ممن فصد أو يحوي عبیداً يهم ب 
متجمعون على أحد الأسطحة خلال الحريق الكيميائ 
فیحدث انفجار في الکانون فیهرعون إلى الشارع عُراة من شا شرف 
الواقفات آمام البیوت المجاورة أنَّ الجن قد ظهروا في وضح التّهار ». 
ولیس هذا وحسب. بل هناك حکایات تضاهي في رعبها الرعب الذي نجده في 
بعض روایات الأدب الحدیث» ومنها؛ على سبیل المثال» حكاية أولئك الكيميائيين 
الذين يعتقدون أنَّ الاکسیر موجود في عیون الشباب الأصحاء فیشترون عبيداً أو 
یقبضون على رجال ثم یقلمون عیونهم بواسطة صنارة معدتية, 
وآخیراً القصة المرعبة || 
المعركة 12000 رجل إفرئجي مقتول وجميعهم بلا عون وبطونهم مہنور 
كانوا قد انهالوا على الجثث والجرحى وتزؤٌّدوا بعيونهم ومراراتهم 


جوهر المعدن. 


(1) مجادلة الحكيمير انظري را : 
(2) المصدر السابق تفه الیند 36 
(3) المصدر السابق تفه البند 83. 


35 البند‎ ge 
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لکن الذنب في جميع هذه الضلالات والجرائم يضعه المؤلف على كاهل 
جابر بن حبان نفسه. فهو یقول حرفيً: ١کل‏ دم أريق بسبب هذا الفن: وکل مال هدن 
وکل ذنب اقترف؛ وكل عقل ضاعء وكل إنسان انحرف (بسببه) عن طريق الصواب 
وصار abl‏ يقع على عاتق جابر. فهر يتحمّل المسؤولية عن ذلك وهو ذنبه. ألم يقل 
النبي؛ اعندما یُدیل أحد تقليداً جيداً ينال الثواب ويُقال أيضاً: ثواب جميع الذين 
يتصرفون وفق هذا التقليد حتى يوم القيامة». 

يتحرّك نقض الکیمیاء الذي ad‏ ابن خلدون في «المقدّمة؛ على خط مشابه 
دون أن يحاول إقناع القارئ بصور فظَّة مشابھةۃ''' فهو لا يشكك بحقيقة الكيمياء كما 
لا يشكك بحقیقة السحر: ١‏ والذي يجب أن يعتقد في أمر الكيمياء وهو الحقّ الذي 
يعضده الواقع آٹھا من جنس آثار النفوس الروحانية وتصرّفها في عالم الطبيعة: إقا من 
توع الكرامة إن كانت النفوس MES‏ من نوع السحر إن كانت شريرةه *. أي إن 
الكيمياء كانت في زمن ابن خلدون» كغيرها من العلوم السرّية: مزدهرة وان كان دون 
آدنی شك ليس بقدر ازدھار السحر. 

بالمقابل يبدوء إن لم يكن الانطباع خادعاًء SF‏ المتصوفین الذين كانوا في صدر 
الإسلام يميلون إلى الكيمياء قد تخلوا عنها UF‏ فيما بعد وصاروا يستمدون قدرتهم 
من مصادر روحية خالصة. كانت «قدرتهم الفاعلة» («الهمّة؛) طاقة نفسیة إن لم تكن 
موهية فوق لا BI‏ قن تحويل المعادن إلى ذهب بقي في أذهانهم ودخلت 
الاستعارات الكيميائية إلى تعابير التصوف وإلى الشعر المتأثر به. وهكذا أعطى محمّد 
الغزالي الملخص القارسي لکتایه ياء علوم الدّين؟ الاسم الجمیل «إكسير السعادة»؛ 
الامر الذي دعا عبد اللطيف إلى التأكيد ST‏ هذا لا علاقة له بالكيمياء التي شنّ هجوماً 
عليها. لدى حافظ نجد الأمثلة الجميلة التالية: 
في الضيق كرّس نفسك للسرور والنشوة 
لا هذه الكيمياء تجمل المنسوّل ثريا 


خلدرن, الجزء الثالث: ص 229 241 
(2) المصدر السابق نفے: الجزء EN‏ ص 208 
Meneghini: Correale: The Ghazals of Hafez, Nr. 5,10. (3)‏ 
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قصیدتي ثمینة كالذهب» نعم کالذعب! 
وھذا التحسین للنحاس حصل على موافقة الحكام ‏ 
حافظ: لا تغسل هباب الفقر والقناعة من وجهك 
SY‏ هذا الغبار أفضل من عمل الكيمياء ^ 
كيمياء الحب لك حوّلت وجهي إلى ذهب ° 
تمم بواسطة حظ اللطف الذي تمنحه يصبح الغبار ذهباً 
الذي يواسطة شعاعه يصبح القلب الأسود ذه 
هو الکیمیاء التي تقع في الجماعة مع الدراویش © 

ب - علم التنجيم: 

يدأ العلماء العرب في وقت مبكر التمييز ہین علم الوم الرياضي الفيزيائي أي 
علم القلك وعلم آخر سوه «أحكام الجرم» . وفي كثير من الأحيان كان العلمان» كما 
عند بطليموس: يمارسان ماه على سبيل المثال عند ليروني أيضاً (۱050-973) الذي 
یمد من اعظم العلماء في العصر الإسلامي الوسيط. 

ولکن كما في حالة الكيما والکیمیاء کان هناك هنا آیضاً (دراك للخط الفاصل 
ہین العلمین ومعارضة كانت موجهة حصراً ض التنجیم وقادمة من المعسکر العقلاني. 
ققد كتب الفارابي وابن سینا وابن خلدون وغيرهم نقضاً لعلم | . وکلا العلمین 
تعرّضا Lal‏ بالطيع؛ يسبب منشٹھما الذي يعود إلى العصر القديم» لهجوم المتدينين. 


17 متقيتي كورياله: المصدر السابق تفسهء ص163: 10 
)2( مثقیتي کوریالہ: المصدر تفه ص442 9. 
30 منفيتي كورياله: المصدر ئقسه: ص7:221. الوجه الذعبي هو ال الشاحب يسبب الحب العاٹ 
)4( منغیني كورياله: المصدر السابق LIAS‏ يعني القلب وفي الوقت نقسه «التقود المزيفة». 
(5) انظر الصورة الشخصیة all‏ لهذا العالم في: 
‘Strohmaier, Denker im Reiche der Kalifen 90 -104;‏ 
بخصوص کتابہ التتجيمي الفذكي الرتيسي انظر أولمان: العلوم الطيعية والعلوم السزیة في 
الإسلام. ص335. تقدیراً عالیاً لإتجازاته في مختلف مجالات العلوم الطبيعية مه تصر: 
Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, 107-176‏ مخ 
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وكانت الآية القرآنية المستعملة ضذهما «( ایب انیت OG‏ وهي العبارة الني 
قالها إبراهيم عندما tas‏ عن تفديس الوم والكواكب واعتنق الإیمان بالله الواحد 
رد مؤلفوكتب التنجيم في بادئ الأمر» كالمعتاد بشرعنة التنجيم سطحياً بحجج مأخوذة 

قداحتل 
افية العملية للمدن الإسلامية. وكان المجال الذي 
يلجا قيه كثيراً إلى التنجيم هو المداواة من الأمراض بواسطة ما ٥ shad‏ 
لدی علم || منظوبة tome‏ علاجية لقع كل عضو وکل جهاز سیون 

جسم OLY!‏ تحت سلطة الکواکب المح 


المحافظة على الصحة المداواةهي مسالة ت 
وإلخ... مع وضع جوم وترکیتھا۔ 
کر ہہ ری a‏ 


المقصود موی المتعلقة بالأحوال الجوية 5 الجوانب 
التنجيمية من علم الفلك . 

علاوة على ذلك كان هناك Lal‏ كتابات تنجيمية مزيفة منسوبة إلى أبقراط. إلا 
أنَّ St‏ الطبیة العربية خالية عموماً من الاعتبارات التنجیمیة © 


لکن الواقع الفعلي كان منذ وقت مبكر مختلفاً Us‏ . هناك ناجرة من زمن عارون 
الرشيد تلقي ضوءاً معبراً على ذلك وهي مثال جميل على صراع المقيرات: هنا بين 
الطب والتنجيم» ولذلك سنوردها فيما يلي بالنصّ الكامل: 

«قال يوسف بن إبراهيم: حدثني عيسى بن الحكم أنه عرض لغضيض ام ولد 


الر الج فاحضرتني وأحضرت الأبح والطبري الحاسبین؛ وسالت عيسى عمّا يرى 


TNMs» )1(‏ 
(2) لیتریه الجزء الثائي» ص14 Litt‏ 

>( أولمان: العلوم || والعلوم السرّیة في PALM‏ ص288. 
(4) اولمان: المصدر نفسه. ص254 
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معالجتها به. قال عيسى: فأعلمتها أن القولنج قد استحكم بها استحكاماً إن لم تبادره 
بالحقنة لم یؤمن عليها التلف. 

فقالت للأبح والطبري: داختا ارا لي وقتاً أتعالج فيه». فقال لها الأبح: علتك هذه 
ليست من العلل التي يمكن أن يؤر لها العلاج إلى وقت يحمده المنجمون؛ وأنا أرى 
ري بالعلاج قبل أن تعملي عملاً؛ وكذلك يرى عيسى بن الحكم. فسألتنيء 
فاعلمتها أن الأبح قد صدقها. فسألت الطبري عن رأيه فقال: إن القمر اليوم مع زحلء 
وهو في غد مع المشتري» وأنا أرى لك آ بي العلاج إلى مقارنة القمر المشتري 
فقال الأبح: آنا أخاف أن يصير القمر مع المشتري وقد عمل القولنج عملا لا يحتاج 
معه إلى علاج. فتطیرت من ذلك غضيض وابنتها أم محمد وأمرتا بإخراجه من الدار 
وقیلت قول الطبري. فماتت غضيض قبل موافاة القمر المشتري. فلما وافى القمر 
المشتري قال الأبح لأم محمد: هذا وقت اختيار الطبري للعلاج فأين العليل حتى 
Gay tans‏ رازم akg Meas‏ ری 


وفي الوق نفسه كان لدى أم جعفر زوجة الوزير يحيى البرمكي ‏ حيث كان 
البرامكة آنذاك ما زالوا في عر قوّتهم ‏ في قصرها مجلس خاص بها تجمع فيه لكل 
استشارة جميع أطبّاء ومنجمي البلاط الذین كانوا 7 طريق النقاش والتصويت 
یتوصلون إلى القرار بشأن المداواة اللازمة لكل مرض' 

يبدأ تأثير الكواكب على حياة الإنسان قبل الولادة. فيقول إخوان الصفاء» ee‏ 
بهذا الخصوص ما يلي: «إذا وقعت النطفة في الرحم دبّرها رُحَل في الشهر الأول 
بالبردہ ودبّرها المشتري في الشهر الثاني ببعض الاعتداله ودبّرها المرّيخ في الشهر 
الثالث: فصيّرها دما وفي الشھر Be‏ الشمس فيها الحياة بإذن الله Je‏ اسمه» 
وفي الشهر الخامس تركب فيه الزهرة التذکیر والتأنيث؛ وفي الشهر السادس عطارد 
يُصيّر فيها اللسان والأسنان؛ وفي الشهر السابع القمر ينم فيها الصورة. وان ولد في 
تدبير القمر عاش. وان تأخر رجع في الشهر الثامن إلى تدبیر SES‏ ولد في الشهر 


(1) ابن أبي أصبیعة الجزء الأول ص120 
(2) المصدر تفسه الجزء الأوّل. ص130 وما يعدها. 
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الثامن - وهو لعل . مات وان ولد في التاسع حين يعود التدبير إلى المشتريي نجا 
بإذن الله»” 
ومن الممکن | أربع وظائف لعلم التنجيم هي 
1۔ علم الوراثة أو هوروسكوبيا المواليد التي تُحدّد وضع الکواکب في ساعة الولادة 
وتستطلع منه مستقبل الإنسان المولود ويوجد عدد من مثل هذه الطوالع لعل 
أشهرها ذلك العائد للأمير إسکندر  1409(‏ 1414))ء حفيد تيمور الكبير» وهي 
مخطوطة رائعة تعتبرها مكتبة اولکام! لندن Wellcome Library‏ أحد كتوزها 
asl‏ 

2 هوروسكوبيا «الاختيارات»» أي اختیار اللحظة المناسبة التي كانت النادرة 
المذكورة أعلاه مثالاً عليها. 

3 مايُسمّى «المسائل»؛ هنا يعطي المنجم إجابات على مسائل محل 
تکھنی؛ » على سبيل المثال: عن وصول رسول» أو عن مضمون رسالة مغلقة أو 
عن سلعة مسروقة: أو عن مكان وجود سارق؛ والخ...: وهذه فقط بعض المسائل 
التي يعالجها إخوان الصفاء © 

4 التنجيم العالمي الذي يهشم بالأحداث التاريخية العالمية الجسيمة ويعطي تنبؤات 

عن «الحروب والأوبئة والفیضانات: وعن الطقس والرياح وفصول السنةہ وعن 
الملوك والحكام؛ 24. 
کدافع إلى معرفة هذا النوع من التنجيم يذكر إخوان الصفاء مرّة أخرى ذلك 

الدائع الذي كما سمعناء ذکر ه الرازي لصالح الکیماء ألا وهو: الاستقلال عن الآخرين. 

وقد جاءت نصيحتهم على الشکل التالي: «واعلم يا أخي؛ دك الله وإيانا بروح منەۂ 

نك وجميع إخوانتا محتاجون إلى المعرفة بهذه الأمور لتكونوا أغنياء ہما في أنفسكم 


نات طاع 


(1) رسائل إخوان الصفاء؛ الجزہ الرابع؛ ص 390. 

Keshavarz: The Horoscope of Iskandar Sultan. (2)‏ 
(3) رسائل إخوان الصفاءء الجزء الرابع؛ ص391 وبا بعدها. 
(4) اولمان: العلوم الطبيعية والعلوم السرّبة في الاسلام. 


310 


من المعارف والعلوم عن الحاجة إلى من لا يعرف قدركم» فيكون له الفضل عليكم 
إذ قد جھلتم ما قد علمه؛ واحتجتم فيه إليه» وليس هذا صفة |خواننا الفضلاء لأنهم 
لا يرون لأنفسهم الجھل؛ ولم يستقروا أو يطمئنوا لا بعد الاجتھاد والسعي في 
الإحاطة بکلیة العلوم بحسب الطاقة. فلما بلغوا إلى ما احتاجوا إليه وإلى معرفته منهاء 
حازوا الفضيلة الإنسانيةء ولذلك سقیناہم إخواننا الفضلاء؛'''. وفي مكان آخر يثني 
على علم التنجيم كما يلي: «فانظر يا آحي إلى هذا العلم العجيب والصناعة ان 
الحاوية لجميع ما يجري في الموجودات ويحدّث من الکائنات ما أحسنه وأحسن 
العمل به والحكم عليه وبهذا العلم یکون الإخبار لمن صخ له العمل بما يكون قبل 
أن یکون؛ وهو صَربٌ من علم الغيب الأرضي. وكذلك ما يكون بالزّجر SLs‏ 

ولكن بالسبة لاخوان الصفاء ليس هناك أي شك في أنَّ هذا العلم ينتمي إلى 
السحر”". بواسطتہ يتعرّق المرء على التطورات المستقبلية سلفاً. ففي إيرات. على 
سبيل المثال: تبنّى المثقفون اعتباراً من القرن الرابع عشر أو أبكر شكلاً من أشكال 
التب لم يزل مستمراً حتى الوقت الحاضر ولم يزل یحظی؛ كما في السایقء بقبول 
واسع وهو كشف الفأل بواسطة شعر حافظ. هناك كثير من المثقفین الإيرانيين الذين 
لا يقومون GL‏ فعل دون أن يفتحوا ديوان حافظ ويطلبوا مئه النصيحة. ولكن ويما أن 
المرہ لا يتلقّى تعلیمات واضحة Lay‏ يرى سلسلة من الأييات بمختلف المضامين 
وفوق ذلك قابلة لتفسيرات مختلفة؛ يبقى للتخمین الحدسي مجال واسع۔ ومن الناحية 
الأخرى أصبح التنجيم جزءاً من السحر وانصهر معه إلى علم شهد بدورہ أسلمة مكثفة 
كما ستوضح في البند التالي: 

ج - السحر: 

یمود السحر أيضاًء شأنه شأن العلمین السرّيين الا خرین» إلى سلسلة من الاجداد 
من زمن الميثولوجيا ینتعي لهم مؤلفون لم يهتموا في واقع الأمر بدا بالسحر أو بالأمور 


(1) رسائل إخوان الصقاء: الجزء الرايع: ص 393 
(2) المصدر تق الجزہ الرابع: ص178 
(3) المصدر تقسه: الجزء الرابع: ص342 
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اسزید. إلا أن أشهر معلمي السحر من العصر القديم كان الفيلسوف الفيغاغورسي 
المذکور أعلاه أبولُونيوس (القرن الأوّل بعد المیلاد) الذي يُسمّى بالعرية 
بالينوس أو باليناس. كان يعبر في أواخر العصر القديم ناقل حكمة هرمس واعتباراً 
من القرن الخامس مزسس ال ۰۳16180008101 تماثيل سحرية وظيفتها حماية المدن. 
وإبعاد الحیرانات البریة والرقاية من الفيضانات. ونهدثة المواصف وغير ذلك ”". أي 
إِنّ السحر دخل إلى الإسلام في إطار الإرث القديم كعلم جليل ومقندر. ESI‏ قذر له 
هناك أن يصبح» على الرغم من الخصرمة القادمة من معسکر المتدينين» علماً إسلامياً 
كبيراً 
يبدو أن الكندي قد اشتغل به .من أقدم المخطوطات العربية عن السحر مخطوطنہ 
De Radiis‏ الموجود: ترجمة لاتينبة لهاء وهي بحث نظري بحت يتلق بالتأثير على 
الأشياء بواسطة النصور والأشعة المنطلقة منه. لکن الأشياء نفسها 3 أيضاً ‏ وهنا 
قول يبدو dls,‏ تکون مسبق بالفيزياء الحديثة ۔ . وعن طریق 
تجميع أشعة منسجمة مع بعضهایتحفق تأثبر قوي. لکن کل هذا يبقى مبهماً ومجردا ° 
فلا يرجد في هذا النص على الأقل في صيغته اللاتينبة أي صلة بالاسلام . ولکن 
في القرن العاشر أصبح السحر في خضم الجدل الفكري وصراع القوی؛ وظهرت بك 
وضوح مواقف مختلفة. الكتبي البغدادي ابن النديم المقروء lie‏ والذي یعد كتابه 
الفھرست؛ مصدراً بيبليرغرافيا ار بلمن؛ يقول ما يلي في بداية فصل السحر: 
«زعم المعزمون والسحرة أن الشباطين والجنّ والأرواح تطيعهم وتخدمهم 
ونتصرّف بين أمرهم ونهيهم: فأما المعزمون ممن ینتحل الشرائع فزعموا أن ذلك يكون 
بطاعة الله جل اسمه والابتهال إليه والإقسام على الأرواح والشياطين بهء وترك الشهوات 
ولزوم العبادات. وأن الجنّ والشياطين يطيعونهم» Uf‏ طاعة لله جل اسمه لأجل الإقسام 


(۱) اولمان: العلوم الطبيعية والعلوم السرّية في الإسلام» ص378 وما بعدھا؛ انظر أيضاً: Plessner‏ 
في الموسوعة الإسلامية. 
AI-Kindi: Les rayons ou theorie des arts magiques. (2)‏ 
3 الفصل العربي موجود فقط في مخطوطة غير محزرۃ بعد ومن الصحب الحصول عليها 
Bankipore 8‏ : رسالة في الشعاعات: العلوم الطبيعية والعلوم السرّية في الإسلام» ص314. 
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به وإما مخافة منه تبارك وتعالی ولأنْ في خاصیة أسمائه تقدست وذکرہ علا وجل 
قمعهم وإذلالهم: فأما السحرة فزعمت أنها تستعيد الشیاطین بالقرابين والمعاصي 
وارتکاب المحظورات مما لله جل اسمه في تركها رضا وللشياطين في استعمالها رضا 
مثل ترك الصلاة والصوم وإباحات الدماء ونكاح ذوات الحرم وغیر ذلك من الأفعال 
od‏ وهذا الشأن ببلاد مصر وما والاها ظاهر والکتب فيه مؤلفة كثيرة موجودة وبابل 
السحرة بأرض مصر قال لي من رآها وبھا بقايا ساحرين وساحرات: وزعم الجميع من 
المعزمين والسحرة أن لهم r‏ وعزائم ورقى وصنادل وجزاب ودخن وغیر ذلك 
مما يستعملونه في علومهم» !1 

مقابل هذا الوصف 1210111106 
السحرة يظهر عند إخوان الصفاء بكل وضوح السعي إلى تأسيس سحر إسلامي مشروع۔ 
ويخدم هذا الهدف تهوين الأمر الذي يتجلى في إعطاء الكلمة تعريفاً غامضاً جداً ينبح 
المجال لاعتبار الطب أيضاً نوعاً من السحر. ولكن يتضح هذا المسعى بشکل خاص 
بواسطة التفریق - المتخذ هتاء ربّماء لأوّل مرّة - بين السحر «الحلال» والسحر 
«الحرام؛ ٠‏ يما في ذلك الشرعنة التفصیلیة ل«السحر الحلال» من القرآن والحدیث: 
وفوق ذلك بالاستناد إلى العهد القديم وإلى حديث لأفلاطون في كتابه #السياسي» 
بعد ذلك يُسأل القارئ: «فهذا كله أيضاً أبها الأخ قد وردت به الأخبارء فمتھا ما هو 
من جهة الفلاسفة؛ ومنها ما هو من جهة الأنبيا وکتب الشرائع» ومنها ما هو مذكور 
في القرآن من ذكر السحرة بما قد حكينا م أفترى هذا كله Lis‏ لا أصل له 
وسخفاً وحماقة لمن Pn si‏ وما يعالج في هذه الرسالة الأخيرة من الرسائل الاثنين 
والخمسين من السحر على الصعيد التطبيقي یقتصر على «مسائل» تنجیمیة وليس له 
علاقة یما نجده عن السحر في كتب السحر || ة المرجعية. 


أحد هذه الكتب المرجعية؛ وفي الوقت نفسه الأشهر قي العصر الإسلامي 


(1) كتاب الفھرست: ص308 وما بعدھا: 

(2) طيقاً للإخوان کل سحر هو مفيد لأغراض إسلامية فهر اسحر حلال» کل سحر مضر بها فهو 
اسم 

(3) رسائل إخوان الصفاء الجزء الرایع: ص294. 


313 


الوسیط ‏ وحسب ابن خلدون المرجع الأول والأخير عن السحر العربي ‏ کتاب بعنوان 
«غاية الحكيم وأحق N‏ ن بالتقدیم! «آي الکیمیاء والسحر). مؤلف هذا الكتاب 
شخص اسمه «المجريطي» (المدريدي) وهو عالم أندلسي؛ لكنّه بسبب التسلسل 
الزمني لا يمكن أن يكون هو المؤلف. 

تُرجم الكتاب لالفونز الحكيم وعرف في العصر الوسيط اللاتيني تحت عنوان 
#بيكاتريكس» Picatrix‏ (على أرجح الظن تحوير لاسم «أبقراط؛؛ الاسم العربي 
OCS a)‏ وكان له في بادئ الأمر في الغرب أب کبیر لكنّه ما لبث أن 
طواه النسيان في سياق انتشار الفكر التنويري. آما في العالم الإسلامي فقد شگل 
الأساس المادي للسحر الإسلامي اللاحق. 

يقوم هذا الكتاب الكبير في بدايته بمحاولة سطحية لشرعنة السحره وبالتحديد 


وج البخاري ولا ینسی إخوان الصفاء Lad‏ ذكره ألا 
ae‏ 


وختاماً يستشهد المولف بآية أخرى من القرآن تتحدّث عن النبي إدریس؛ الذي 


یُساوی, بسبب عدم وجود هوية تاريخية مثبتة لەہ مع شخصيات أخرى ومنها هنوخ 
المذكور في التوراق ولكن Lal‏ وهذا أمر حاسم بالنسبة لسیا: » مع هرمس المثلث» 


الاسم الميثولوجي لمؤلف الكتابات السحرية وبصورة عامة السرّية «المغلقة». والقول 
(1) «غاية الحكيم وأحق النتيجتين بالتقديم؛. 

)2( البخاري: کتاب الطب: الباب 51. 

(3) سورة البقرة الآية 260. 

(4) بخصوص صعوبة هذا المفطع؛ انظر باریت: تعليق على الآية 260 من سورة البقرة. 
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القرآني عن إدریس: ST ASS‏ ند ۳ 
إلى شخص «الحكيم OSM‏ غير لمح نهم تحته على أرجع انظن هرمس» وتفسر 
الآية القرآنية على ها تأكيد لعلمه الذي يشمل الكون بكامله. 
يسمي المؤلف السحر «قوّة Sell‏ ويميّز في بادئ AM‏ بین السحر ری 

والسحر العملي؛ حیث all‏ نوع من السحر ان میا ا کا 
بقول النبي المذکور آعلاه. أمّا السحر العملي فهو ثا 
الروح یتحدث المرء عن *الخیال» أو «النيرنج» وهذا و (فیما بعد في 
النص تستعمل کلمة «نيرنج» بمعنی الو السحرية)؛ وعند تأثير اوح على الجسم 
ghey‏ الأمر بالطلاسم (التمائم)؛ وعند تأثير الجسم على الجسم gles:‏ الأمر بالكيمياء. 
عن موضوع الطلاسم يقول «المجريطي؛ الخلّبي ما يلي: 
الطلسم أنه معكوس اسمه وهو المسلّط لأنّه من جواهر القهر 
والتسلیط يفعل فيما له ركب فعل غلبة وقهر بنسب عددية وأسرار فلكية موضوعة 
في أجساد مخصوصة في أزمنة موافقة وبخورات مقوّیات جالبات لروحانية ذلك 
الطلسم فحاله كحال النتيجة الثانية المعبّر عنها بالإكسير الذي يحيل الأجساد إلى نفسه 
بقهرها إذ هو خميرة فاعلة محيلة الأشياء عن آنه . 

إن هذا الاشتقاق لكلمة طلسم الذي يبدو معقولاً بالنسبة للقارئ العربيء والذي 
نجده» بالمناسبة» عند جابر Lal‏ لا أساس له من الصحةء كما لا صحة لاشتقاق 
المؤلف كلمة (الإکسیر؟؛ استناداً إلى الق المنطلقة منه» من الفعل العربي اکسر». a‏ 
في الحقیقة Sp‏ كلا الكلمتين من أصل يوناني: التاليسمان الطلسم جاء من كلمة 
Telesma‏ (الیرنانیه) والإكسير من كلمة 7001001؛ (أي «الجاف»): لکن مثل هذه 
التحويرات في المعاني هو جانب جذّاب لتملّك الارث اليونائي من جانب العرب 

تعود المادة المجمعة في هذا الكتاب المرجعي» بمعظمهاء إلى عصر ما قبل 
الإسلام» إلى مصادر یوئائیة وهندية. إلا أله يتضمن أيضاً بعض الشواهد من جابر بن 


(1) سورة مریم الآينان 57-56 


(2) المجريطي الحلّي: غاية الحكيم» ص8 
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حيان ومن كتاب سحر مزعوم للمتصوف الحلاج. لکن المادة غير الإسلامية تم نقلها 
دون أي تفیس دون أي طلاء إسلامي. وكالخيط الأحمر تمتد عبر الكتاب بكامله 
الفرضية الأساسية بالنسبة لاخوان الصفاء أيضاً والقائلة بوجود مناسبات بين العالم 
الاکبر والعالم الأصغر. ويُضاف هنا إلى العلاقات المتسجمة التي يُشْدّد علیها إخوان 
اء العلاقات التي تبدو ظاهرياً اعتباطية ES‏ بواسطة تقليد مفرق في القدم SS‏ 
تنظیماً مقدّساً للعالم الارضي ملحقاً بالكواكب السبعةء مثال على ذلك 

«الزهرة: ینبوع القوة الشهوانية ولها النظر في علم النحو والشعر والآداب 
وتأليف الألحانء ولها من اللغات العربية» ولها من الأعضاء المنخر الأيسر في خارج 
الجسد وفي داخله مجاري المنيّ والمعدة التي تنبث من جرمها شهوة الملاذً إلى 
جميع مجاري الجسد التي بها یستلاً المأكولات ويستعذب المشروبات ویستحسن 
اللّذات» ولها من الديانات دين الاسلام وكل ديانة فيها كثرة المآكل والمشارب 
والنكاح» ولها من الثياب الوشي» ولها من الصنائع رقتها والتصاوير وبيع الطيب 
وضرب العيدان وتحريك الأونار وكل صناعة فيها By‏ ولها من المذاقات كل طیّب 
الطعم حلو المذاق دسم ولها من البقاع مواضع اللات والبساتين والرياضات 
ومواضع الفرج ومواضع الملاهي والغواني ومجالس الشرب» ولها من الجواهر 
اللؤلؤ Sally‏ ومن المعادن اللازورد والتنكار والمرتك وکل ما يصلح أن یصاغ منه 
حلي النساء. ولها من النبات الرياحين والحتاء والزعفران والورد والأزهار والنواویر 
وكل ما طاب طعمه وذكت رائحته وحسن منظره» ولها من العقاقير البلسان Sees‏ 
البان وحبّ المحلب وكل ما كانت رائحته ASS‏ ومن الطيب المسك والعنبره ومن 
الحيوان الابل وما حسنت صورته واعتدلت قامته كالظبي والغزلان والضأن والأرانب 
وكل طير جميل حسن النغمة والمنظر بديع التغريد كالحجل واليمام والعصافير 
والدجاج ونحوها وكل خشاش فيه نلوين وجمال. ولها من الألوان الزرقة والذهبية 
المائلة إلى الخضرة ومن الرسوم OR‏ 

وحسب نموذج مشابه تبنى أيضاً فصول بقية الكواكب. 


)1( غاية الحکیې ص161 Picatrix‏ 
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وعطارد: ينبوع القوة الفكرية وله النظر في استنباط العلوم والجدل والفلسفة 
والحساب والمساحة والهيئة والقضاء والعيافة والزجر والفأل والكتابة والبلاغة 
والاطلاع على الأسرار الخفية؛ وله من اللغات التركية والخزرية؛ وله من الأعضاء 
اللسان في خارج الجسد وفي داخله الدماغ الذي تنبث منه القوة الوهمية وما يتبعها 
من الفكر والتخيّل والفراسة والتمییز والإلهام والإحساسء وله من الديانات الزندقة 
والبحث عن الأديان والنواميس العقلية؛ وله من الثياب ثياب الکتانء وله من الصنائع 
الخطابة والشعر والتجارة والتقدير ومعرفة تأليف الألحان والتصاوير والأصباغ 
والصنائع اللطيفة العجیة التي تنتج بالرياضات» وله من المذاقات الحموضة: وله من 
البقاع مجالس الکلام ومواضع مناظرات العلماء ومواضع الصنائع الدقيقة وعيون 
الأنهار والمياه والسواقي؛ وله من الجواهر الحجارة شة والژبرجده وله من 
المعادن كل ما نقش فيه وله الزثبق والأرواح الصاعدة وما فيه لأهل الصنعة عمل 
وحکمة وله من النبات القصب والقطن والکتان وله الفلفل وكل حريف الطعم وله 
القرتفل وكل شجرة لثمرتها قشر من خارج وكل ريحانة تؤكل؛ وله من العقاقیر الصموغ 
كلهاء وله من الطيب ما كان فيه علاج وكان طعاماً کالزنجبیل والسنبل ونحوهماء وله 
كل ما كان حامض الطعم حسن المزاج؛ وله ما يشبه الحشيش وقصب الذريرة» وله 
من الحيوان الانس وصغار الإبل وحمر الوحش والقردة واليرابيع والذئاب والوراشین» 
وکل ما خفت في مشيه وأسرع في ذهابه؛ وكل دابة خفيفة الوثوب» وكل طبر خفيف 
الطيران حسن التغريد بديع التفمةه وكل خشاش سريع الحركة كالنمل وبنات وردان» 
ومن الألوان الممتزج الخضرة بالبياض والألوان المجرّعة» ومن الرسوم OB‏ 

حدود المجالات غير دقيقة بل هناك كثير من التداخلات؛ فمثلاً نجد أنَّ 
الموسيقى والفنون التشكيلية منسوبة إلى الزهرة وإلى عطارد. والزعفران إلى الزهرة 
وإلى الشمس وإلخ... ولكن بصورة عامة يبقى لكل كوكب مجاله الواضح تماما 
وخاصة مجال الزهرة. 

یتکرر الحديث مراراً عن الكواكب. هناك فصل» منقول عن الحرانيين؛ یخض 


(1) غاية الحكيم» ص161 وما بعدها. 
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استجابة الدعاء'''. يليه شرح عن طابع کل منها وتعليماته وعن كيفية الدعاء لها 
بخصوص الملابس والتبخير وإلخ... وبالتحدید نص الدعاء. 

بعد ذلك یقتبس المؤلف فقرة من کتاب Istamatis‏ الاسطاماطيس المنسوب إلى 
أرسطو عن ٥۶0٥٥7۵۵۸ Atl‏ آرواح الكواكب”*. وتشكّل بقية الكتاب خليطاً 
متنوعاً من الوصفات السحریق وشروحات نظرية مطولة عن الذكاء والجوهر Cells‏ 
وسلسلة من الأدعية الموجهة للقمره وحكم مقتضبة من هرمس وأرسطو وآخرين. 

ما الذي يحدث عند القیام بالسحر؟ يتعلق الأمر بتنشیط القوى الكوئية: المرتبطة 
بها الأشياء الأرضية» بطريقة أو أخرى وتسخيرها للساحرء آي» على سبيل المثالہ ما 
Pneuma it‏ روح کوکب معيّن. عن طريق توحيد سلسلة من المرکبات التابعقہ 
على سبيل المثال: ثياب مه روائح» جواهره معادن» ولكن أيضاً ما يُسمّى «الصيدلية 
ار یشگل الساحر سلسلة من المؤثرات المفعمة بالأسرار يسحب بواسطتها جزءً 
من SSIS‏ كما ST‏ الطلسم (أو التميمة) له الوظيفة نفسها ویستند إلى المبدأ 
تفه 

یسعی المجريطي المزعوم إلى جعل السحر علماً جليلاً فضل وأكثر فاعلية من 
- وکلاهما آرقی من الفلسفة Sy‏ لقرّائه أنَّ «السحر هو قدرة ال 
نقرأ شيئاً مشابھاً في بداية المقطع المتعلق بصلوات الکواکب: 

«إذا آردت al‏ تناجي كوكباً أو تسأله حاجةه فاستشعر اولاً تقوی الله تعالی+ 
وطهّر قلبك من الاعتقادات الرديّة وثيابك من الدنس: وأخلص نفسك وأصفهاء وانظر 
الحاجة التي تسألها لمن يجب سؤالها من الكواكب السبعة» ومن طبع أي كوكب من 
العلوية هي؛ فاقصد لذلك الكوكب العلوي الذي تلك الحاجة من طبعهء اليس لياسه 
وبخر بیخ و ا ع ا ل 
من مواضع فلكية: فإنك إذا فعلت ذلك انقضت حاجتك وبلقت المراد من سؤالك؛” 


)1( غایة الحكيم» ص206 وما يعدها 
)2( المصدر لق ص245 وما بعدها. 
)3( المصدر نقسه؛ ص 206 وما بعدها. 
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مع العلم Ob‏ ساحرنا لا يغيب عنه Gh‏ حال اه في واقع الامره حرمه 
«المشرّع»؛ أي محمٌد. وهو يقول هذا بکل صراحة لكنّه يستعد في الوقت نفسه لشن 
هجوم معبّر: يوضّف خصوم تماماً كما عند إخوان الصفاءء باتهم «جهلة». 
وفوق ذلك يُعزّز هذا الوصف JS‏ وقاحة بكلمة من القرآنہ أي إن القرآن بستخدم 
مبدئباً ضدَ محمّد! في نهاية مقطع عن الاختيارات || بية جاء ما يلي: 

(وهذه ا رك الله عمدة صناعة الطلسمات وهو مفتاحهاء ولذلك هى الشارع عن 
الخوض في علم النجوم لأنه بمعرفته يوصل إلى علم الطلسمات. وفي كشف ذلك ما 
فيه لمن تدبر ما قصدته» ولهذا ما قصد الحكيم «آرسطو بقوله للإسكندر: يا إسكندر 
إن قدرت أن لا تتحرّك حركة من الحركات لا بمشابهة وموافقة حركة سماوية ولا 
يكون ذلك VY‏ عن اختيار تجومي؛ يلغت مرغويك ونلت أملك. ونعم ما أوصى به 
الحكيم إذ هذا هو الفرق بين محاولة العلماء ومحاولة الجهال الذين لا يعلمون الا 
ظاهراً من الحياة الدنيا وهم عن الآخرة هم غافلون. وهنا إشارة إلى بواطن العلوم 
رنوت 9 

اغاية الحکیم» كتاب مدهش. فهو يتضمن وصفات ضذ وجع الأسنان وكذلك 
وصفات سحرية للحب وتعليمات كيف يستطيع المرء جعل نفسه غير مرئي؛ وأيضاً 
وصفاً مروعً لطقس يزعم ST‏ كان يمارس في معابد الصابثة ويتكرر وصفه كثيراً في 
كتب السحر الإسلامية وهو تحضير رأس حي لأغراض EE‏ بوضع رجل 40 يوماً 
في برميل من زیت السمسم حتى ينفصل رأسه عن جسده ووضعه بعد ذلك في إحدى 
مشكاوات المعبد لكي يقوم بإعطاء معلومات 3 


ما كان ینقص كتاب «غاية الحكيم؛ هو التغلغل بالفكر الإسلامي. لکن هذا تام 
به فيما يعد مؤلفون لاحقون. فهناك كتاب نشأ بعد ذلك بوقت قصیر یحقق هذا الشرط 
تحقیقاً كاملاً. مؤلف هذا الكتاب شخص اسمه «الطّبسي؟ (توفي سنة 1089). يشبهه 
أولمان مع OLS‏ «غابة tp Soll‏ ویقول: «موضوعات وغايات ووسائل كلا الكتايين 


() غاية الحکی: ص81 


)2( المصدر نقسه» ص 146 وما بعدھا: 
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متطابقة Lo‏ بعيد: عند الطبسي أيضاً يتعلق الأمر بتعویلات سحریةہ وبوصفات 
سحرية للحب. وخواتم ونقوش وبمربعات ودوائر ولوحات سحریق وهنا أيفاً 
تستعمل كلمات سحرية بلغة خيالية والحروف النظاراتية المعروفة؛ تستعمل العفاقير 
نفسها (سندروس؛ بنج؛ کندر) للسحر. ولكن لا يرد أي ذكر لأي مؤلف يوناني ولا 
لاي عالم إسلامي اهتم بالعلم اليونائي» ولیس هناك أي أثر للعلوم السرّية. بالمقابل 
يلعب أنبياء البهود العذکورون في القرآن موسی وسلیمان وعیسی | والخ 
والملائکة جبرائیل ومیکائیل وإسرافيل وطاطرنوش وإلخ... وحراس الج والأولياء 
الصالحرةاالسلمرت دورا كيرا Gd)‏ 

وآخیراً نذكر أيضاً أشهر ممثلي السحر الإسلامي العالم المتصوف أحمد بن 
علي البوني المتوفى سنة 1225 والذي أف نحو أربعين کتاباً عن السحر من بينها 
الكتاب الموسوعي «شمس المعارف ولطائف العوارف». أمّا غايات هذا السحر قهي 
الغايات المعتادة: «اتقاء السموم» وطرد الحشرات والهرام» وتقوية الذاكرة» وإكثار 
المال» وتنشيط الحمل؛ وتسهيل الولادق وتحرير السجناء: والانتصار على الأعداء» 
والشفاء من الأمراض؛ وفهم لغة الجن؛ وإنزال المطرء وسحر الحب». 

غير أن الوسائل تغيّرت وأصبحت إسلامية. وأهم الأدوار يلعبها «سحر الأعداد 
ومریعات الحروف وأسماء الله الحسنی وكتابة التمائم وملٹھا بالآيات القرآئیة والكتابات 
السحرية»”7. أماما حدث هنا فقد وصفه ابن خلدون بألّه طلوع نجم السحر الإسلامي. 
وكتب بهذا الخصوص ما يلي: 

«وأما السحر فلا بذ في الجبآي منه من الرياضة 
يحصل غير الجبلي من بالاكتساب وهو دون الجبلي 
الأول» وهذه الرياضة السحرية معروفة وقد ذکر آنواعها و 


(1) أولمان: العلوم الطبيعية والعلوم السرّبة في الإسلام: ص 386 
)2( أولمان: العلوم الطبيعية والعلوم السرّية في الإسلام؛ ص 390 وما بعدها. انظر أيضاً الدراسة 
المختصة بالبوتي: 
Mago in Spiegel des Ua‏ مه DIAM. Pielow: Die Quelon der Weishit- Die‏ 
al-Hikma Von Ahmad ibn Ali al-Basl, Hildesheim, Newyork 1995.‏ 
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كاب الغاية وجابر بن حيان في رسائله وغيرهما ويستعملها كثير ممّن يقصد اكتساب 
السحر وتعلّمه على قوانينها وشروطهاء إلا أن هذه الرياضة السحريّة التي للأولين مشحونة 
بالكفريّات ole SIS‏ للكواكب والدعوات لها التي يسمّونها قیامات لاستجلاب 
روحانيّتها وكاعتقاد التأثير من غير الله في ربط الفعل بالطوالع النجوميّة وبمناظرة الكواكب 
ني البروج لتحصيل الأثر المطلوب؛ فاعتمد لذلك كثير متن يروم التصرف في عالم 
الکائنات وقصدوا طريق تحصيله على وجه يبعد عن ملابسة الكفر وانتحاله وقلبوا تلك 
الرياضة شرعيّة بأذكار وتسبيحات ودعوات من القرآن والأحاديث ١‏ 


ویتسترون بتلك الرياضة الشرعيّة تحرّجاً من السحر المعهود الذي هو کفر أو 
يدعو إليه؛ ويتمسّكون بالوجهة الشرعيّة لعمومها وخلوصها كما فعله البوني في كتاب 
الأنماط وغيره من كتبه» وفعله غيره وسمّوا هذه الطريقة بالسيمياء توغّلاً في الفرار من 
اسم السحر» وهم في الحقيقة واقعون في معناه وان كانت الوجهة الشرعيّة حاصلة لهم 
فلم يبعدوا كل البُعد عن اعتقاد ال الله» ثم tll‏ يقصدون التصرّف في عالم 
الکائنات وهو محظور عند الشارع» ( 


هذا الوصف للوضع واضح كل الوضوح. وعلى أي حال فإنَّ ا ن خلدون بعيد 
کل البعد عن نكران وجود السحر (الأمر الذي كان سيجعله متناقضاً مع القرآن 
والحديث). بل Sg dl‏ صراحة أن دما من شخص عاقل يشك في وجود السحر». 


والأحاديث النبوية المعروفة لدينا. لكن هذا 
يتحدّث عن سحرة مغاربة التفى معهم شخصياً وسألهم عن 
صنعتهم. وكان الجواب هم يمارسون سحرهم بواسطة دعوات إلحادية واتصال مع 
الأرواح. «وإن التأثير الذي لهم إنما هو فیما سوى الإنسان الحرٌ من الأمتعة والحيوان 
والرقبق. UL,‏ أفعالهم فظاهرة موجودة وقفنا على الكثير منها وعايّناها من غير ريبة في 
ذلك؛ هذا شأن السحر والطلسمات وآثارهما في العالم». 


)1( مقدمة ابن خلدون» 55 الثالث» ص145 وما بعدھا؛ المقدّمة ترجمة روزنتال» الجزء الثالث» 


ص130۔ 
)2( المصدر السابق؛ ص132 وما بعدها؛ المقدُمة ترجمة روزئتال. الجزء الثالث؛ ص165 
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وتجدر الإشارة إلى ST‏ اهتمام ابن خلدون بسحر الحروف يتجاوز إلى حدٌ بعيد 
حدود المراقب المجرد الذي يروي ما یشاھدہ وذلك كما يتبيّن من العرض المستفیضی 
لهذا الموضوع. وهو ينحدث بالتفصیل الواسع بشكل خاص عن الأسلوب المُسّى 
«زائرجة؛ وهو نوع من لعبة الأعداد ال يمية التي تستند إلى القيمة العددية للحروف 
وإلى الاقنناع EL‏ لكل عدد مطابق في العالم الأعلى. وترمي هذه اللعبة بالإضافة إلى 
سلسلة من الأساليب الأخری: إلى الحصول على معلومات عن المستقبل وعن أحداث 
غير معروفة. ۔ غير أن بنخلدون GE‏ الختام آله لا في «الزائرجة» ولا في غيره من 
الأساليب يتعلق الأمر بسحر الحروف (االسیمیاء؛) لاه لا كتشف أي شي: 
بل إل الجواب متضمّن من حيث امد کل مر في السؤال. فالامر يتعلق إذاً بفكاهات 
ونوادر أكثر من تعلقہ بافیک س 

سوف نتوقف هنا. كثير من الاسئلة تبقى» عند مستوى الأبحاث الحاليةء يلا 
جواب أو لأنّها تفوق إمكانيات الكاتب الذي هو غير ساحر. لكنّنا ستتجرأ على إبداء 
يعض الملاحظات الختامية. 


د - ملاحظات ختامية: 

لقد تابعنا صراع القدرات الثقافية مع القدرة الإلهيّة وممثليها. . نتيجة هذا الجدل 
الذي استمر نت السنين هي في نهاية المطاف في کل مکان قا 
الدنيوية تزدهر بعد ظهورها 
السائدء كان الضفط الدّيئي المحافظ یی رسد وکان جو یظھر؛ القرن 
العاشره دوماً وأبداً بصورة أكثر وضوحاً. فتعرّضت الفلسفة للقصف ومعها العلوم 
الأخرى الموروثة عن الإغريق. وأصبح المنطق کاداة للعقل المستقل يعتبر نوعاً من 
الهرطقة, واضطر العلماء إلى بذل جهود لإضفاء صفة الشرعیة على أبحائهم ولكن في 
الوقت نفسه سعوا إلى إدخال أفكار إسلامية إلى علوم الأقدمين أو إلى استيدالها كلا 
بافکار إسلامية. 

وبينما سقطت الفلسفة الأرسططالية كمدرسة قائمة بذاتهاه وتم دحر أو إغراق 


)1( مقدمة ابن خلدون؛ ص 146 ١191‏ المقدّمة ترجمة روزنتال؛ الجزء الثالث: ص 182 227, 
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الطب الجالينوسي شيئاً فشيئاً وبصورة متزايد: ة بالطب التبري» ازدهرت العلوم الأخرى 
التي لا تتعارض مع الدّينء أو لا تلامس الا المجال «lll‏ كالرياضيات See‏ 
لکن المناخ الفكري كان يتغيّر ويضيق بصورة متواصلة. وصارت المجالات الحرة 
تلنشاط العقلي المستقل تتقلص شیتاً فشيئاً إلى أن اختفت كلياً في النهاية. بالمقابل 
صارت الطريق مفتوحة أمام کل ما هو مشروع إسلامباً وبالتالي أمام جميع العلوم التي 
تمق مع الفكر الإسلامي. وهذا ما حدث: كما LE‏ بشكل خاص مع أشكال معيّنة من 
السحر۔ 

ولكن يجب أن نلاحظ التالي: لم تكن هناك مواجهة بین المسلمین وغیر 
المسلمين أو بين المسلمین والكقّار: Lily Site‏ بین مسلمين من آفزان مختلفة آو 
معسکرات مختلفة يدعون جميعاً هم يتحدثون باسم الاسلام || قيقي» باسم الفهم 
الصحيح للإسلام. فمن الذي كان لديه الإسلام الحقيقي؟ سيميل المثقفون المسلمون 
العصريون دون شك إلى الإجابة بأ رجالا كالفارابي وابن سینا وعبد اللطيف 
البقدادي وإلخ... هم المسلمون الحقيقيون. لکن أبحائنا أثبتت Of‏ الفقهاء yl‏ 
حججاً محقة أكثر استناداً إلى القرآن والشريعة. فالسؤال عن الإسلام الحقيقي لم يحسم 
حتی اليوم كما سين في الفصل الأخير من هذا الكتاب. 

ولكن أياً كان الأمر Sp‏ الجو الفكري الذي نشأ مع التطور المعروض آعلاءه 
ومهما کان غير مناسب للعلوم الطب أثبت أله مثمر جداً وإلى آبعد الحدود في 
ذلك المجال حيث كان «السحر؛ منذ القدم يحتل مكانة رفيعة في جميع الثقافات؛ ألا 
وهو: مجال الفنون الجميلة. ان إلى الفنون ا الشعرء والموسیقی؛ 
والرسم (مع إلقاء نظرة على الفنون المتصلة بها وهي: الهندسة المعمارية وفن الخط 
والصناعات اليدوية الفنية). 
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الجزء الثالث 


النشوة والنظام 
الفنون الجميلة ورسحرهاالحلال» 


الفصل الثامن 
عمومیات 


لا يحظى أي عنصر آخر من عناصر إنتاج الفكر الإسلامي عند غير المسلمين 
بمثل هذا الاهتمام الكبير الذي یحظی به الفن الاسلامي: وهذا یعتي في المقام الأول 
الصناعات اليدوية الفنية أي صناعة السجّاد والأشغال المعدتيةء ولكن Lad‏ الأشيا 
التي لم يعد المرء يراها اليوم إا في المتاحف أو في أماكن نشونها الأصلیةہ أي 
الزجاج والخزف والحفر على الخشب وبصورة خاصة الرسوم المتمئمة وکذلك 
هندسة العمارة بمجملھا كل هذه الأشياء تدهش المشاهد وتأسره. لکن الفن غير 
المعروف بالنسبة للأوروبيين هو الشعر الكلاسيكي للعالم الإسلامي؛ فهم يعرقون 
في أحسن الأحوال اسم عمر الخيام وحافظ؛ لکن الكثيرين لا يعرقون بالتأكيد ما إذا 
كان شعرهم قد كتب في الاصل باللغة العربية آم الفارسية. صحيح أنَّ الموسيقى 
العربية قد طنّت قي آذان عدد لا حصر له من السیاح؛ لکن الاوروبي يلاقي: في 
العادف صعوبة في تذوقها أكثر من تذوق الفن المرلي؛ وذلك بسبب السلالم 
الموسيقية الغريبة بالسبة لنا. آما ما لا بعرفه» غالبا الغربي فيما عدا تحريم الصور 
فهو موقف الإسلام المحافظ من الفنون الثلائة: الشعر والموسيقى والرسم. وعن 
هذه الفنون سنتحدث عندما يأتي الحدیث: في إطار القدرة الإلهيّة والقوّۃ المستمدة 
متھاء عن الفنون قي OLY‏ 


(1) انظر بخصوص الفقرات النالیة الفصول التفصيلية المئاسية في کتاب بيرغل: 
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1 - ارتیاب الأصولیةء الأسباب والمؤثرات والنتائج؛ 

يستند الموقف السلبي للإسلام الأصولي من الفنون الثلاثة المذكورة. في 
جزء منه؛ إلى أقوال في القرآن؛ أو بالأحرى إلى عدم وجود أقوال في القرآن 
ok‏ وفي جزہ آخر إلى الأحاديث النبوبة. وسيكون من الخطا 
أن نتنتج من سکوت القرآن ومن کلماٹ الثبي محمّد تجاه الفنون الجميلة والني 
ن الارتياب والرفض المزيد من nah etl‏ اللاحقة الخاصة 


0 بَ القضيا ا مو لد سنا شر با شر 
الثلاثة جميعها لها تا تر ی قر او سار 
على العفيدة ااؤسلایة الفتية؛ أي كقرى يجب الخضوع لها. فيما يتعلق بالشعر 
فھذا راضح كل الوضوح» وفيما يتعلق بالفنين الآخرين يبدو هذا معقولا أيضا. 
كانت تأثيرات هذا الموقف على تطوّر الفنون الثلاثة هائلة غير أنّها لم تكن سلية 
تشگل فنون ذات طابع إسلامي نوعي وبالتحديد 


خصراً بل سافمث جوهراً 


الفنون المرئية؛ التي كان من بينها فن الرسم فقطء وخاصة تصوير الکائنات 
المخلوقة. موضع خلاف. 


2 - الخليقة كمرآة. والجمال كمظهر الهي: 

أن تكون الفتون المذكورة قد ازدهرت في الاسلام على الرغم من الموقف 
السلبي للشريعة منھا: يعود إلى أن الفن هو جزء من الطبيعة البشرية التي لا يستطيع 
المرء محوها أو تدميرها دون تعريض هذه الطبيعة ذاتها للضمور أو الدمار. وهو یمود 
إلى أن قصور الحکام وغیرهم من الأثرياء والدوائر المستقلة لم يتقيدوا بالقيود التي 
فرضها الأصوليون على الفن؛ الجزء الاکبر من الفن الإسلامي نشا في بلاط الهلوك 
والحكّام. لکن ما Jb‏ متا طويلاً غير موجود كان نشوء فن دبني نوعي؛ بصرف النظر 
عن فن العمارة والزخرفة المنمنمية في خدمة الممارسة الدَّينيّة أو التعید. ليس 


‘The Feather of طوسھنڈ‎ 
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على المرء لا إجراء مقارنة بين دور الفن في الكنيسة وفي الجامع لكي يدرك الفارق 
القائم بين الفثين. فأمكنة العبا: لإسلامية لا تقبل وجود الصورہ مع استثناء المساجد 
(الحسینیات) الشيعية حيث توجد على الأقل صور le‏ والصلاة الإسلامية لا تعرف 
الموسيقى ولا الغناء الجماعي المرتبط بالنوتة الموسيقية وبالتالي لا تعرف الانشاد 
الطقسي إلا قراءة القرآن. 

من أجل نشوء وازدهار الفن الدّيني احتاج الأمر إلى طريق طويل» وہتعبیر بير أدق 
إلى طريق ملتف وإلى مخرج. هذا المخرج كان التصوف والعودة إلى الأفكار 
الأفلاطونية المحدثة بواسطة المتصوفين في المقام الأول 


الشيء الذي شجع الفن ونشطه كان علاقة التصوّف الخاصة بالجمال. لا يخلو 
القرآن Us‏ من تصور الجمال یه AEN pe‏ تلك الآية التي 
يمنع الله ابي فيها عن الزواج بنساء أخريات EA Gp‏ 
جمیع الحالات الأخرى ترد كلمة جمال واشتقاقاتها J‏ 


ey‏ سای فی 
ہے | وينطيق الشيء نفسه على الجذر الثاني 


(4) سورة آل عمران الآية 37. 
(5) سورة النحل, الآبة 6. 
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FETED الجمیل» (للمرأة»‎ cn ee ي‎ eas ba aah 
the Ky IS Yay CM Ga شردت‎ BF إن‎ SGN 
تس‎ RBA جا 4 وعن «الهجر الجمیل راز ب مق ایور‎ 

أما الذي یتجلی ۳ الخليقة» حسب التصوص القرآئیة فهو قدرة الله وليس 
جماله. وعلى أي حال Op‏ الفكرة القرآية BL aba‏ لالم مملوء لب مهمة 
کوعاء لاستيعاب تلك التعالیم الأفلاطونية المحدثة القائلة SL‏ العالم يمثل انعکاماً 
للجمال الإلهي. هذه الفكرة تبناها التصوف الإسلامي. 

كان الصوقيون یحبو؛ تلك الجملة التي تعتبر حدیتا بویا اه جميل ol‏ 
الجمال» ٠‏ وهي عبارة لم تزل حتى اليوم تُکتب بخطوط رائعة على الصحون التركية 
المصنوعة في إزنيك أو كوتاهياء على سبيل المثال. وکالوا يصفون الذات الإلهية 
بالاسمین المعظمين «الجلال» واالجمال». 


عندما لا یعود الجمال قوّة مغرية تلهي الإنسان عن الصلاة وعن ذكر الله مثلما 
يتهم بعض الأحاديث التبية المو والرسم؛ وإنّما تذكر الرُوح بموطنهاء بمتشئها 
السماوي. عندنة لا يعود الجمال ا ازا وإنّما وسيلة للمشاركة (في استمداد القدرة 
الإلهبّة): يصبح يمكن اعتباره ین ويذلك تصیح القرّة السحرية المخيفة للفنان 
تصبح نوعاً من «السحر الحلال»؛ تصوراً كان شائعاً في العصر امه 


مشرو 
الوسیط وحاصة بین الشعراء (الأمر الذي سنتحدث عنه يصورة أكثر تفصيلاً لاحقاً 
هنا يكفي أن نذكر بعض الأبيات للشاعر القارسي جلال الدين الرومي: 

صب الخالق من کاس سماوي 

في ترابنا شعاعاً من خمر الله 

(1) سورة یوسف WE‏ 


(2) سورة الاحزاب الآية 28 


(3) سورة المزمل الآية 10, 
)4( شیتل, أبعاد صوفية الات ‘Schimmel, Mystical Dimensions‏ 


)5( انظر الفصل الناسعء الفقرة3. 


330 


ومنه صارت جميلة الجدائل والخدود 


وعليه تعلّقت شفاه الملك مننشية 
الاب الجميل الذي تقبله هكذا يمنتهى السعادة 


المشرّب برونق الجمال الإلهي 
فإذا یمکن أن يسحرنا بريقه الممزوج ee‏ 
كيف يكون حین نراه متجلیاً دون حجاب؟ 417 

كم هي قوية لحظة المشاركة عندما نشهد الجمال المقدُس: هذا ما توضحه بشکل 
خاص الاستعارة المجازية للمرآة التي تحدّثنا عنها في قصل سابق ”. عندما تعتبر الخليقة 
مرآة ش؛ وعلى الأخص مرآة للجمال الالهي؛ يجد الإنسان نفسه في غمرة من البریق 
الإلهي المنتشر في JF‏ مكان. لکن الفنان مطالب» لا بل Gh‏ مكلف (من اللہ بان یعیّر 
عن بریق وانعكاس هذا الجمال بالصور والأشكال المرتية وبالكلمات والأنغام المسموعة. 
وهكذا نه ليس من باب المصادفة ST‏ الشاعر نظامي وصف نفسه بأل مرآ 
اللامرئي: أي للوجود الإلهي الميتافيزيقي ‏ ون حافظ قد استعمل أيضاًاستعارة المرآة 
في غزل یتعلق بشکل جلي Ls‏ مكلف (من اه بان یکون شاعرآ. وبعد أن يتحدّث 
عن ذلك الفجره حيث تحرر من all‏ والکرب وسقي من ماء الحیاقہ وغُمر بوميض 
الاشعة الصادرة عن الذات Se)‏ وشقي من مر التجلي (الإلبي»» ,بعد أن شبّه 


0 


al ٠ er‏ تلفى فيها الني محمد الوحي الأول» ويارك بذلك قدره با 
یکون شاعراً. + يتابع القول : #اعتباراً من OW‏ سيكون نظري موجھاً على الدوام إلى تلك 
المرآة للجمال a‏ أبلغت فیها بوحي من الذات EI‏ 


(1) بیني: فارس, Deny: erie‏ 
(2) انظر الفصل الثاني الفقرۃ5. 
G)‏ لیلی ومجنون؛ ص40 12 
ating 40‏ الأيات 5-1 
)5( الدیوات ص 4:183 
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a‏ أن المجاز المرآتي لا یمر فقط عن شعور وجودي إسلامي؛ وإنّما له 
قات تة في القن الإسلامي. لقد سبق وتحدثنا عن الدور الهائل 
جميع الفنون الإسلامیة۔ ولقد حان الوقت لان نشبر هنا إلى SMSF‏ 
اللامتناهي للنموقج قي الزخرقة يتطابق مع التاثیر البصري الذي ينشأ عندما بقع 
المرء مرآتين مقابل بعضهما. غير ان هذا ليس إلا أحد التطابقات البنيوية إذا صح 
القول للوعي المرآني للوجود. يأتي في الدرجة الأولى» بطبيعة الحالء التناظر. 
أي تطابق» أو تطابق تقريبي» لنصفي صورة مرسوم على امتداد محور (قالیاً 
مفترض). تتضح علاقة هذه البنیة المتكررة is‏ في المئمئمات الإسلامية مع 
التناظر المرآتي في عرض للمسابقة بين الرسامين المذكورة أعلاه والتي يرسم فیها 
رسامان مفصولان عن بعضهما بستار على جدارين متقابلین: ولكن عند رفع الستار 
تظهر على كلا الجدارين الصورة ذاتهاء مما یر الذهول» وذلك SY‏ أحد الرسامين» 
بدلاً من أن یرسم: قام بتلميع جداره وتحويله إلى مرآة. في في ملمنمتین معبّرتين غن 
هذا المشهد کرد كلمن الجداين مرو الخارج 90 درجة وهكذا لكل 
منهما ساد على سطح الورقة بحيث يظهران يميناً ويساراً في الصورة كتطابق 
متاظ © 
وما هو مر Lal‏ بلغ مر استعمال ار مركتي في التخطيط ار 
قالتص لا يصل زا إلى الوسط ثم يتكرّر بعد ذلك بصورة معكوسة كما هو الحال مثلاً 
قي الکلمات الہ جل جلاله؛المکتوية على محراب الجامع الأخضر في بورصة, ولا 
تدرك العين أن التصميم الحجري المزجج الجمیل هو خرفة متناظرة كالصورة في 
المرآة الا براسطة المرکز التخطيطي الاسود الذهبي الذي يواجهه. وهتاك أمثلة معبرة 
أيضاً نجدها قي التصمیم الداخلي للضریح المولوي في فونية كما ونجد کتابات مرآنية 
مع محور تناظري أفقي وذلك في سياق ديني أيضاً. وهكذا نجد ان منذنة الديرء الذي 
یمود إلى سنة 1324 في المدینة الإيرائية ناتائزہ مزينة بشريط مزدوج من الكتابة في 
تخطيط آجزية تتكرّر فيها عبارة «العظمة لله. الجزء العلوي مقلوب رأساً على عقب 
والأطوال العليا لكلا الكتابتين الشبيهة بسن الرمح تلتف على بعضها في الوسط مشكلة 


Soucek: Nizam on Painters and Painting, 38 لرح‎ (1) 
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عقدة تذكرنا بدور العقدة في الممارسة السحرية العربية القديمة مثال واضح على 
؛السحر AI‏ الحلال» في الفن OP‏ 

غير أن العطح المغطی برسرم Bri‏ 
بنتج عندما نضع the‏ مرا تیب معین. يضاعف الشيء بأبعاد متعدّدة» يتشر 
. هذه المضاعفة المتعددة للمرضوع هي ايض كالتكرار الأحادي الجائب 
وسيلة أسلوبية مهمة للغاية في الفن الإسلامي. في جميع هذه المؤثرات يظهر Lal‏ 
القرب من السحر تبعاً ل«قدرة» المرآة التي كانوا يشعرون بها آنذاك دون شك بصورة 
حيوية. 

هذه المؤثرات المرآنية الثلائد التناظرء والتكرار المتسلسل» والانتشار أو 
التجمع: لها أيضاً تطبيقاتها في مجال الادب. نو الإشارة في بادئ الامر في هذا الصدد 
إلى الصيغة النمطية للشعر العربي ولنظیرہ من الشعر (الفارسي والتركي والخ ...)إلى 
2 «القصيدة» وإلى «الغزل» المطور عنها. كلاهما a‏ بالبیت المؤلف من 
شطرين (المصراعين) منفصلین عن بعضهما في الوسط. فعندما نفتح ديواتاً للشعر 
تشاهد في كل صفحة كتلتين مرتبتین تناظرياً مع مساحة فارغة في الوسط. 

لکن التكرار المستقيم أيضاً هو جزء من هذا الشكل الأدبي؛ إذ إ 
و«القصيدة» يتميّران بالقافية الواحدة التي تتكرّر في آخر کل 
الناحية للتکرار المستقيم عندما يأتي في بعد القافية ما يُسمّى «الرديف» أو 
القافية الصدی: أي كلمة أو سلسلة من الكلمات التي تتكرّر دون تغيبر كقافية معاكسة. 

من البديهي BF‏ مثل هذه البنى المتكررة لها في الادب إضافة إلى 
الشكلية جوائب مضمونية أيضاً. فتکرار الموضوع (Motiv)‏ كما تفعل القافية 
في القصيدة» يعمل كعنصر بنيوي هام وان كان في العادة أقل قطعية: في كثير من 
الأحيان في النٹر الأدبي Lal‏ من الممكن ربط صيغ مع الموضوعات بحيث 
بشمل الائتين. مثل هذا التكرار للصیغ والموضوعات موجود بكثرة في القرآن 
والحديث. ولذلك من المرجح أنَّ النصوص المقدّسة قد کات و راا 


إلى المؤثر المرآني الثالث الذي 


Scherr: م1‎ Design and Color in Islamic Architecture, لرح كك‎ (1) 
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التطور اللاحق للادب الإسلامي على الصعيد البنيوي أيضاً. وعلى أي حال فان اليتى 
المتکررق وبالتحديد تكرار الموضوع» عنصر طاغ في مجمل أدب الفصة الشرقي 
الإشلامية وخخاضة لي حکابات الف ليلة وليلة ومن خصانصه التتیرد أي Led‏ 
be‏ من الموضوع یتقیّر. أي إن التكرار هو هناء خلافاً لازخرفقه ليس حرفياً. ولكن 
لیر بالذات هو الذي يمتح هذه البنية الجاذبية والمعنى 1 

لقد انطلقنا من الجمال الإلهي الذي ينعكس في الجمال الارضي: ومن إمكانية 
تفسیر الإبداع الفني على أله محاولة للتعبير عن هذا الجمال. ويرتبط بهذا الجانب 
المرآتي المستند إلى الأفلاطوئية المحدثة فكرة إطارية أخرى مأخوذة من العصر 
القديم أيضاً وهي فکر: ابق بين العالم الأکبر والعالم الأصغر. 


3 - العالم الأكبر والعالم الأصفر: 

لقد سبق وتحدثنا عن BT‏ إخوان الصفاء في البصرةه تلك الحلقة من القلاسفة 
الناشطة قي القرن العاشر وذات الفکر الليبرالي التوحيدي العقلاني الساعي إلى 
المصالحة بين OLY‏ والتقافات؛ كانوا قد جعلوا فكرة المطابقة بين العالم الأکبر 
والعالم الاصقی بين الفلك والانسان أي بين النظام الكوني والنظام الارضي: أحد 
أحجار الزاوية في البناء الفلسفي الذي صاغوه في الرسائل. ومن الطبيعي ot‏ الفنون 
کت رب رل لاحك ان از کیا SMM‏ لحت هن seb‏ 
الرسائل معروقة في دوائر الفنانين الذين ناقشوها وحاولوا تطبیقها, وتظهر هذه الصلات 
باجلی صورة في الموسيقى. وھکذا Sb‏ ليس من باب المصادفة انا تجد في فصل 
الموسيقى بالذات من الرسائل العديد من المقولات ذات الصلة التي تتجاوز نطاق 
الموسيقى وتتحدث عن الفنون بصورة عامة وعن علاقتها بالكون. 

JRF‏ تفطة الانطلاق بعض الفرضيات والمسلمات القلسفیة. ومنها الافتراض 
SL‏ الافلاك يجب ان تكون مامولة وأنَّ سکاتھا يجب أن يكونوا قادرین على الرؤية 
والسماع لكي تسمع الأنغام والالحان الناجمة عن احتكاك الاجرام السّماويّة. فلو كانت 


Bary: Repetitive Structures in Early Arabic انرم‎ (1) 
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لااتستمع من أحد لكانت بلا معتی۔ . لکن هذا لا بوجد قي الخليقة الغائية التي يرسمها 
إخران الصفاء. بل إن هؤلاء ES‏ أشباح فضائية أو ملاتكة» يستمعون بغبطة إلى 
تلك الأنغام؛ وموسیقی البشر هي مجرّد صدى بعيد لهذه الأنغام إن نغماتٍ حركات 
الموسیقار pa‏ النفوس EAI!‏ التي في عالم الكون والفساد شرو عالم الافلاك 
كما تذگر نغمات me‏ الافلاك ك والکواکب النقوس التي هي هناك سرور عالم 
الأرواح؛ وهي النتيجة التي con‏ من المقدّعات المقرّر بها عند الحکماء٠ ٠‏ وهي قولهم 
إن المخلوقات المعلولات الثواني تحاكي أحوالها أحوال المخلوقات الأولى الني هي 
علل لهاء فهذه مقدّمة واحدة؛ والأخرى قولهم إن الأشخاص الفلكية Ibe‏ أوائل لهذه 


الأشخاص التي في عالم الكون والفساد» وان حركاتها Ue‏ لحرکات هڌه» وحرکاتِ 
3 


كما وتوضع معادلة أخرى بخصوص صلة الفن التشكيلي بالواقع. «الصور 
ی اج تصرف اش و ور چ ای شس اء كما تصرف 
ذه تجاه صورها EL‏ البدئية الأولى» 7 . وكما يبدو يذكّرئا هذا الكلام بالوصف 
المشهور لافلاطون بأنَّ الشعر jor‏ الظل». لکن التشديد هنا يتركز على عنصر 
الجمال. وهتا يصبح واضحاً في التأكيد الأكثر آهمية بالنسبة لسیاقناء وعلى هذا 
المثال والقياس يعمل الصنّاع الحذّاق مصنوعاتهم من الأشكال والتمائیل والصور 
مناسبات بعضها لبعض قي التركيب والتأليف والھندام؛ کل ذلك اقتداء بصئعة 
الباري تعالت قدرته به بحكمته كما قبل قي حدّ فلسفة أنها هي التشبّه بالاله 
بحسب الطاقة الإنسائية0©, 


وفي فصل الموسيقى أيضاً نجد عند إخوان الصفاء بدايات ترتيب تفصيلي 
للظواهر الأرضية ثسبة إلى الظواهر الكوتية: تلك البدايات الني تصبح فيما بعد مهمة 
لنظرية الموسیقی. لکن هذا الموضوع سنعالجه فيما بعد في فقرة الموسيقى. غير اتا 


( رسائل إخوان الصماء. الجزء الالء ص207 208 
(2) المصدر نف الجزء الأول ص238 
(3) المصدر تفه الجزء الأول ص224 وما بعدھا: 
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سنذكر هنا OU‏ مثل هذه التراتيب تلامس السحر أيضاً الذي تستند قوّته التأثيرية أو 

«قدرته» إلى التطابقات الأرضية الكونية كما Motel UL‏ 

السحري الرُوحي الجسدي للموسیقی؛ المطابقة في تناسقها للتناسق 

اکن ارات مشابهة عند لصو وم : يوضح الشاعر الفارسي نظامي (1141 

- 1209( الذي یتحدث عن هذه الموثرات ” ويعرض تاثیرات الصورة والموسیقی 

بتصص ساحرة» يوضح الوظيفة الممكنة للفن على مثال الهندسة المعمارية أيضاً 

عندما یجعل المهندس شيدا بائي القصر یقول لسیّده الملك الساساني بهرام «گوره 

(بهرام الخامس» 421 - 438) عندما تعلق الأمر بتشیید قصر له في الملحمة اهفت 

US,‏ (الهيئات (Qt‏ الکلمات التالية: 

pe ate‏ سس 

ی نظره الشريرة عن غرفه 

إذ gi‏ باحث في علمالشماواته فلكي 

عارف بتأثيرات جوم 

في النحت والطلاء» يمكن القول» 

وی فا لھا 

فالکون gay‏ مثل هذه النسبات (التناسبات) 

بحیث لا يصيب الملك أي ضرر 

وطالما هو بيت الصور الثريي 

عليه ألا یخشی أي شيء من portale‏ 

فهو يسكن في حرز الحياة , 

على الارض مقتدراً على الُجوم 
يحتوي القصر الذي ُينى هنا على سبع قباب. وگل قب تطابق أحد الكواكب 


o 


)1( انظر ص318 
)@ انظر ص331 
Heft Peiker 116 (3)‏ 
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وأحد oll‏ الاسبوع ولها لون مطابق, ٠‏ وفي كل قب ميقضي البطل بھرام غور ليلة مع 
واحدة من الامیرات السبع؛ بنات الحکام في مناخات الارض السبعة (المنسوبة مزّة 
أي إلى اراک السبع) وسيستمع قبل الزواج إلى حكاية يتطابق طابعها مع 

8 ب. فالفن إذاً كمعين للحياة: کجزء من ES‏ مع النظام الكوئي المتأثر 
عند نظامي بشكل ظاهر بفکر إخوان الصفاء والممزوج هنا كما هناك بالتقوى الإسلامية. 
ألا وهو: أهمية الائعکاس المرآتي 
الكون. کل من الناحية 


الأخرىء الوعاء المتاسب للحكايات السبع. الب 
المعماري والأدبي» تنبع بصورة مباشرة؛ كانعكاس مرآتي, 
قدرتها السحرية. از الرقت نف اقل تکرن نالا سوه 
أشرنا في موضع آخر ”1 ؟ إلى بنيته الكونية السباعية. 


4 التكرار كمقدرة وکفعل سحري: 
لقد سبق وتحدّئنا عن SB‏ الشكل ”2 . ينبغي الآن أن نوصح هنا بصورة خاصة 
الطاقة الحركية Lal‏ أي شحنة hall‏ الكامنة في التكرار. يجب أن يكون المرء قد 
قراءة قصيدة في وسط إسلامي وشهد حماس المستمعين 
لكي يعرف شيئاً عن الطاقة العاطفية الكامئة في 


منتشر بكثرة في هذه الأيّام 
مية السباسية» كما نكر جميعاً كيف 
كان قبل 40 عاماً من الزمن» جمع غفير من المتظاهرين يملؤون الشوارع وهم يُكرّرون 
بصوتٍ عالٍ «هو - هو - هوتشي منه؛ نوع من الاستعمال الوثني الجديد لطقس من 
طقوس العیادة مغرق في القدم كان في الأصل فعلاً سحرياً ثم بقي مستمراً بصورة 
مروضة في الديانات التوحيدية التي أصبحت طقوس العبادة وغيرها من الصيغ المكررة 


2 انظر الفصل الأول فقرة 8. 
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لختھا التعبدیة. وآن تكون قوّة اللغة بح ڈاتھا تلعب دوراً في هذا المجال فهذا أمر 
مفهوم غني عن O81‏ 

وتتمتع بقوّۃ مشابهة الطاقة العاطفية الکامنة في الببى المتكررة في الموسيقى 
وخاصة حيتماء كما هو الحال في كثير من الأحيان في الموسیقی التقليدية في اليلدان 
الإسلامیق يتم تكثيف الانفعال الناجم عن التكرار عن طريق زيادة السرعة. فالتکرار 
يعني في جميع هذه الحالات نقيض الرتابة أو الوتيرة الواحدة. وهو یرقع وتيرة الانقعال 
إلى در ة العارمة كما هو الحال بشكل خاص في دوائر الدراويش حيث لُقام 
حفلات STI‏ المؤلف من تكرار صي ts‏ على مدى عد دقائق وی بواسطة 
أشكال Ba‏ من لس والحرکات الجسمية المتكررة بصورة إيقاعية كل ذلك بهدف 
الوصول في النشوة إلى درجة تخد اوح مع الذات PRN‏ 


من المهم في هذا السياق أن نشیر إلى أن الصوص المقل ة في الاسلام تنضمّن 
درجة Ue‏ من التكرار البارز. في یادی الأمر وقبل كل شيء ستتحدّث عن البثية 
المتميرة المكررة للقرآن. هناك نجد صيغاً the‏ ونماذج لغوية منسوجة في الث 
وتدخل في تركيبه کالمنمنمات في السجادة. والشيء | أن مضمون هذه الإعادات 
للجمل والعبارات له علاقة: في آغلب الأحيان» بالقدرة الكلية لله. وينطبق هذا على 
صیغ القسم المينية تحوياً بصو في السور الأولى من القرآن في سورة الشمس 
على سبيل المثال. ES)‏ ينطبق أيضاً على العديد من السور الطويلة بشكل خاص 
المقسّمة إلى مقاطع بواسطة عبارة متكررة. 


وهكذا نجد مثلاً في سورة التحل عبار 


77 سورة الحجر الآية‎ GD 
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od‏ رین '''. وفي سورة المرسلات يتكرر عشر مزات 
Of‏ غير أن الأكثر لت للاننباء الاستعمال المتکرر للسؤال: 
۳4۵ (المقصود به الئاس والجن). ففي سورة الأحمن 
کر هذه الآبة ما لا يقل عن 31 oe‏ وتصبح المسافة أقصر بين التکرار والآخر قرب 
النهاية بحيث Glen‏ تصعيد دراماتيكي أو إذا ما أجرينا مقارنة مع الموسيقن» jue‏ 
تأثير مفعم بالحيوية. 

ولکن Lal‏ بصرف النظر عن القرآن نجد في الُصوص الذي في كثير من 
الأحيان بنى متكررة سواء في الأحاديث النبوية أو في الصلوات. بعد JS‏ ما قلناه 

حتى الآن عن وظيفة التكرار أصبح واضحاً خارف الفن الإسلامي المستند إلى 
تكرار الشكل على كامل المساحة هي أيضاً تعبیر عن القدرة المقدسة. وهي تعلق 
بتقديس زخارف وثنية قديمة مستندة إلى التكرار أراد مؤرخون معتیرون للفن أن يروا 
قیها تعبيراً نمطياً عن تجربة العالم Og pl‏ أن يكن هناك تقدیس, هذا ما يظهر 


ون گرا 


محمّد. ولکن الزخارف الإسلامية الخالية من الكتابة Lal‏ وطالما 
كانت انعکاساً للنظام الكوني: تکون دون فجن سنوی زاب 
الكلية الإلهيّة والمشاركة في النظام المخلوق والمدار من هذه القدرة”* 


108 - 107 سورة الشعراء الآبتان‎ (1D 

OD‏ سورة المرسلات: الآيات 19+15 24 28 34 37 40 که 47 و 
(3) سورة الرحمن: الآية 16 وغيرها. 

(4) انظر ص77 وص كك 

Riegh SpatrOmische Kunstindustrie في أماكن متقرقة‎ (3) 

Bûrgel: Ecstasy and Control. (6) 
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الفصل التاسع 
الشعر 


يقدم تاریخ الشعر العربي مع بداياته في العصر الوثني العربي القديم والقدرة 
الهائلة التي كان يتمتع بها وما نجم عنها من صراع مع النبي محمِّد ورسالته مثالا بارزاً 
Ley‏ بالعیر عن التوتر بين القدرة الإلهيّة والقوی الأرضية» وعن مشكلة خضوع قو 
وثنية صارخة في فجر الإسلام» ولكن أيضاً عن التطور اللاحق للشعر في الإسلام. 
1 - النبي محمد والشعر: 

كانت علاقة النبي محمّد بالشعر مثقلة بالمشاكل بسیب دوره التوعي في زمانه 
وفي المجتمع. كان الشاعر آنذاك الناطق باسم القبيلة وكان يدافع عن شرفها وقوّتها 
بفعل القدرة السحرية التي كان یتمتع بها بفضل الوحي الذي يتلقاه من الجن. وهكدا 
يفتخر امرؤ القيس أشهر شاعر عربي قبل الإسلام TOL‏ 
تخترنسی الجن اشسےعارھا ‏ فماشِات من شمرهن اصطفيت " 

ثم تشتد لهجة التهديد: 
«فإن تسالي عنسي اليمانيّ تُخْبَرِي 2 وان نالي علي ربيعةيعرفوا 


آنا الشاعر المرصوب SF‏ توابمي من الجن تروي ما أقول Si‏ 


(1) الديوان رقم 77 
(2) الدیوانه رقم 78 
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هذه كانت القدرة الوثنية للشاعر العربي قبل الإسلام. ولذلك لما وصف محمد 
من قبل بعض خصومه باه شاعر وضع القرآن حدودا واضحة جداً بين الشاعر والنبي. 
فوصف الشعراء باهم ينشرون الضلال وفي الوقت نفسه قل من قدرتهم: 5 


يوضح all‏ ضمناً أنّ الشاعر والنبي مختلفان ق في ناحیتین: الناحية الأولى في 
تضتر لو اللي موعت ho‏ اعت ای اق المي 0 
في التطابق بين القول والفعل. قالقرآن يتهم الشعراء ith‏ یشووت ما 
أكاذيب. وبالفعل فان هذه الآية استعملت لاحقاً في بعض الأحيان لإضفاء الشرعية 
على «الكذب» ف في الشعر ولکن طيعاً ليس بالمعنى الذي تعنيه كلمة «كذب؛ الیوم وإنّما 
لوصف الأسلوب الشعري مثل: المبالغة الزائدة أو المدیح المقرط للحكّام أو التمويه 
الخيالي وغير ذلك وحتى الاختلاق الوهمي. 

وأكثر من تشبيه محمّد بالشعراء كان النفوذ الفعلي الذي يتمتع به الشعراء في 
المجتمع القبلي» وخاصة حینما يوجّه ضايقه أشد الضيق. فالسخرية الصادرة 
عن شاعر كانت سلاحاً خطیراً كما fo‏ شاعر عربي في قصيدة الهجاء التالية بعد مثات 
السنين عن قوٌة الشعر ونائیرہ: 
والشعر نار بلادخان ولفواني اق لطيفه 
fly ig‏ لكل ماحلضارجيقفه 
كسم jt‏ سام ey‏ حرف خيف ۳ 

ويحتري التراث الأدبي العربي كثيراً من الحكايات عن سلطة الشعراء ونفوذهم 
وعن أنَّ بينآ من الشعر أو فصيدة یمکن أن ترفع من شأن OLY‏ لا بل ومن شان قبيلة 


(۱) سورة الشعراه الآيات 227-221. 
(2) عبد القاهر: «أسرار البلاغة*ء ص318 
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بكاملهاء أو أن تحط من سمعتهاء أن تمنحها قوّة أو تنزعها gee‏ كان محشد درك 
تماماً ما يمكن أن يسه الشعراه له من أذى إذا ما سخروا منه. ولقد تصرّف بطريقة 
تخیف وتذكر بالقول الذي اقتبسناه ORL‏ «أنا ضَحُوك 05 فمحمّد الذي كان 
يعامل خصومه السابقين عند خضوعهم له بمنتهى الكرم والنسامح؛ لم يكن يعرف هنا 
أي تسامح. 

تحتوي أقدم سيرة ذاتية للنبي محمّد. وهي تلك التي كتبها ابن ہشام (المتوفى 
سنة 833) مستنداً إلى #سيرة؟ ابن (سحاق (المتوفی سنة 767)؛ على تقارير توضح هذا 
الصراع بين النبي والشعراء الذي هو بالنسبة للمسلم المتدين صراع بين Bs‏ 
8 بة. ویدو ST‏ الحادئة الأولى من هذا النوع وقعت يعد غز بر التي انتصر فيها 
آنباع محمّد على المکیین. فرا شاعر يهودي اسه كعب بن الأشرف مقتل الوجھاء 
ن في إحدى القصائد وهدّد المسؤولين عن ذلك الٹار ا 
امن يخلصني من ابن الأشرف؟»؛ وبعد وقت قصير نصب كمين للشاعر وقتل ° 
وهناك حادثة أخرى وقعت بعد غزوة بدر؛ كا5 الضر بن الحارث ین خلقمة يق 
التبي أي ذهب ويحضر JS‏ اجتماع یعقدہ ويدعو فيه الناس 
۱ إلى الله ويقرأ آيات من القرآن ویحذر قریش مما حل بالشعوب الغابرة. وكان التضر 
في کل مرّة ينهض ویحدث الحضور عن حکایات عن البطلین الإبرائيين رستم 
وإسقندیار وعن الملوك الفرس ويقول؛ 'والله لا يستطيع محمد رواية تصص ball‏ 
من قصصي وما يقوله ليس سوى أساطير قديمة يُكرّرها كما IST‏ أنا قصصي». ومن 
سوہ حظ النضر أله كان بين الأسرى الذين آخذهم المسلمون في معركة يدر فأمر 
محمد بعد النعركة بق © 


كلدة بن عبد مناف 


وهناك حادثتان أخريات وقعتا إا آنذاك أيضاً أو قیما بعد: انهم عجوز اسمه أبو 
عفك في أبيات من الشعر أهالي المديئة (المنورة) pall‏ يطيعون رجلا غريباً مهاجراً 
(1) ابن رشيق: العمدة الجزء الأول ص40 («باب من رقعه الشعر ومن وضعه؛). 
(2 انظر ص 341. 
(3) حياة محگد: 369364 Guillaume: The Life of Mohammad‏ 
)4( المصدر نفه» ص 162 308 
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لا يكت عن وضع التعليمات والنصائح لهم. . افقال الرسول؛ من یتقم لي من هذا 
الوغد؟ فذهب سالم بن عمیرہ أخو بتي عمر بن عرف إليه وله فغضبت لمقتله 
امرأة اسمها أسماء بنت مروان ونظمت قصيدة جاء نها 
بشت بنسي مالك aly‏ وقسؤْف وباشست بنسي الخسزرج 
اسم انساویٴسسۓفرکم فلامن cobs‏ 
yg;‏ کت بحى عرق المقج 
الالسصلاسے pS‏ فیقطغ مسن أمل الٹرتجسي 
«فقال رسول الله ہا حين بلغه ذلك: «آلا ST‏ لي من ابنة مروان»؟ فسمع ذلك 
من قول رسول الله يك عمير بن Ge‏ الخطميٌ؛ وهو عنده؛ فلما آمسی من تلك الليلة 
سری عليها في بيتها فقتلهاء ثم أصبح مع رسول الله رسول الله 
قتلتها.فقال: نصرت الله ورسوله يا عُمیر» هل عليَ شيء من شأنها يا رسول الله؟ 
«لا يتتطح فيها HOLS‏ 
فرجع عُمیر إلى قومه» وبنو خطمة ey‏ كثير Beth‏ شأن ینت مروان: ولها 
5 خمسة رجال؛ فلما جاءهم عُمیر بن Ge‏ من عند رسول الله يوه قال؛ یا 
بني خطمةقء مم اس bas‏ لا ظرون. فذلك اليوم أول ما 
خطمة؛ وكان يستخفي بإسلامهم فيهم oF‏ سلم؛ وكان أول 
5 ن أسلم من بني خطمة عُمير بن وهو الذي يُدعى القاری» وعبد الله بن آوس: 
وعُرّيمة بن ثابت» وأسلم يوم تلت ابنة مروانه رجال من بئي خطمقد لما رأوا من عز 


ولقد ورد في كتاب مشهور القرن الحادي عشر ذكر لاسم شاعرين آخرين 
تلهما محمد هما ابن ختل وا أضف إلى ذلك: قتل ثلاث قيان قتلت لأنهما 
غّت تهجو النبي”". ونظراً لهذه المشاكل مع الشعراء يبدو مفهوماً OT‏ محمّداً قد 


(1) حياة محمد المصدر السایق نفسه؛ ص675. 
)2( ابن رشيق العمدة الجزء الأوّل. ص22 ومايعدها؛ بيرغل: اخیر الشعر أکذبہا: ص !3 وما بعدها. 
\V.Gelder: Bad aud Ugly 21, O)‏ 
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از اميم : «لان یمتلی جوف أحدكم قيحاً حتى یی خير له من أن يمتلئ 
سا 


ولكن من الناحیة الأخری لم يكن في وسع محمد لاسباب سياسية دینیق 
الاستغناء عن استخدام هذا السلاح القوي لخدمة أھدافہ ولذلك أحاط نفسه بمجموعة 
من الشعراء الذين دعموا دعوته بتلك الوسیلة الفمّالة المجرّبة. وكان أشهر هؤلاء 
الشعراء حسّان بن ثابت. وهناك عيّنة من شعره الذي لم يكن يحظى بتقدير كبير من 
التقاد العرب القدامی عن مقتل ذلك الشاعر اليهودي المذكور أعلاه وشاعر خصم 
ial‏ 


ےہ ہہ یاابن الحقيق وأنت یا ابن الاشرف 
SoBe big‏ 
ف ماي سي 
1 0ت 
مستصغرين لكل أمر حف 


اب 1 ي قريشاً فلع أذ من 
وقع السهام؛ في lB‏ الظلام, ERS‏ ومعك جبريل روح القدس»” ؟ المهم في غنة 
الوصية أن محمّداً يوحي للشاعر Ob‏ عليه مثله (أي مثل النبي) Aah‏ الوحي من 
جبرائیل» أي له یدلہ على مصدر ديني للإلهام بدلا من المصدر الوثني حتى الآن. 
ولکن قضت عدة قرون حتی بدا الشعراء المسلمو 


رل ما حدث» في وسط فارسي. 


يد بهذه الوصية. وهذا ما حدث» 


2- بلاغة القؤة: 

صراع محمد ضد الشعر أو بالاحری ضدّ الشعراء الوثنيين» لم يبق بلا نتائج 
(1) ابن رشيق» العمدةه: الجزه الاو« ص31 
Guillaume: The Life of Mohammad, 483 £2)‏ 


O‏ ابن رشيق: «العمدةاء الجزه لول ص31 
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فقد انتزع من الشعراء أمرين: الأمر الأول هو مصدر إلهامهم؛ إذ إن الشاعر في الاسلام 
لم يعد من الممکن أن یستمد إلهامه من الشیا: لين؛ وإذا ما حدث في مكانٍ ما فقد كان 
يحدث ما من باب التفکه أو الهزل المتعمد والامر ااني هو dl‏ انتزع منهم الوظیفة 
التقليدية وهي مهمة الناطق باسم القبيلة. إذ إنَّ وحدة القیلق على الرغم من ها لم 
تفقد آهمیتها {US‏ ن عشية وضحاهاء فد حلت محلها إلى Se‏ بعيد لاسام 
من العقود الإمبراطورية الإسلامية التي نشأت 
عن طريق الفتوحات المتواصلق أي بالالي إمبراطورية الخلافة. فتحوّل الشاعر من 
ناطق باسم القبيلة التي ينتمي إليها ويشاركها عاطفياً مصالحها إلى مذاح ومتزلف 
بلاط ونعيّن علیه تكريماً له أو لعنةء أن يرفع الحكام إلى السّماء مهما كان لديهم من 
نقاط فوّة أو نقاط ضعف. 

كان لهذا التطور تبعات أسلوبية» I‏ اضغط الانجاز؟ في قصور الخلفاء وقيما 
بعد في قصور الأمراء والحكا والمنافسة المستمر: بين الشعراء والسيف المسلّط على 
رقبة الشاعر خوفاً من الغضب عليه: إلى خلق مناخ من التكآف والسلاسة وتلميع الصور 
وإلی البحث عن المبالغة المفرطة المتبادلة؛ ونشأ بذلك ما سمّاه ه. فريدريش قي حديته 
عن شعر الباروك الإيطالي: «الإغراق في صنائع الأسلوب»”". رعلاوة على ذلك كان 
العليا على الأرض التي كانت قدرتها توصف 
التي كانت موجودة في الشعر العربي القديم 
تضخمت الآن جداً وطفح بها الكيل. قم ريق الي المفرط میت اي 
الكلام الأسلوب البلاغي المركزي صحيح أن استخدام المبالغة الزائدة من شعراء 
كبار في العصر الكلاسيكي من آمثال أبو تمام (المتوفی سنة 864) والمتنبي (المتوفی 
سة 965) تسيب في نشوء خلاف أكاديمي حول ما ذا كان هذا الأسلوب متنا ¢ 
لکّه لم يوقف حب الناس لشعرهم. بل بالعكس كان الكثيرون يتباهون علنا 
«أفضل الشعر آکذبه»؛ وكانوا عند الضرورة يستندون في ذلك إلى ما 
جاء في القرآن من وصف للشعراء باتهم AEG NID‏ ومن بدا له هذا 


H. Friedrich: Epochen der italienischen Lyrik, 545۴ (1 
126 سووة الشعراء الآية‎ @ 
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غير كافٍ کان یسرد أحاديث نبوية تذكر كيف كان النبي يستمع موائقاً إلى قصاند ترد 
فيها صراحة أقوال تزف الحفيفة ". 

من الممکن إيضاح التطور بمثال بسيط وهو تشبيه الوجه الجميل (1) بالقمر 
(ب)۔ :ني البداية كان الکو | te‏ به شم سا لت أن نل بحله: | هي نو 
ولكن هذا بدوره تم التخلي عنه وتعويضه بتشبيه فيه قدر من المبالغة: | أجمل 
(اکٹر صقاء وأكثر سطوعاً وإلخ...) من ب. ان هذا لم يكن ليكفي بل أصبحت 
أهي مصدر الجمال الذي تتحلّی به ب: فالقمر يستمد بريقه من وجه الحبيبة أو 
الحاكم. ولكن لم تزل تنقص هذه السلسلة من التدرج خطوة جوهرية ألا وهي 
الاستعارة المجازیة: فهي تكون مرجودة» حسب الأسلوب الشعري العر 
القروسطي؛ عتدما تحل ب محل أء أي عندما يتحدَّث الشاعر عن البدر ويقصد 


الوجه الجميل. 
هنا يبدأ حقل جديد تماماً رلا حدود له لبلاغة shh‏ ذلك أنَّ هذه الاستعارة 
المجازية تصبح دینامیکیة ومشحونة بالسحر. وقي كتير من الأحيان یتم حسب تعبیر 


ه. فریدریش: «تطبيع» الاستعارة أي التعامل معها كشيء ء حفيقي موجود فعلاً نم إقامة 
علاقة بينها وبين صورتها الأصلية التي هي في حالتنا القمر في السّماء. أي إن ما يحدث 
هو نوع من الازدواجية: فالاستعارة تفصل عن الصورة الأصاية وتبدآ به حياة مستقلة 
خاصة بها لکن الصورة الأصلية أيضاً تعطي غالبا تفسيراً سحرياً آخر وذلك ب 
على ال تشخصن أي نا نحصل في حالننا على الاستعارة المجازية pW‏ المعنبرة 
قمرا حقیقیا إلى جانب القمر الموجود في السّماء والمزوّد بقدرة بشرية على التفاعل۔ 
عندنذ یستطیع الشاعر أن يعبّر عن دهشته من أن هله اللّيلة ساطعة جداً قمرب 
قمر قي السّماء وقمر بين ذراعيه. أو إل يستطيع الاذعاء: وهذا Joy‏ تصعيداً آخر بان 
القمر في السّماء قد اختبأ خلف غيمة خجلا من القمر على الارض الذي يفوقه ضیاۃ 
وسطوعاًء وهو وجه حبیتہ. عندما يصل الوصف إلى هذه الدرجة یکون الشخص 
الممدوح بهذا الشكل ة سحرية فاعلة في الكون؛ وهذا المستوى من 


ترود 
6 بيرغل: «أنضل الشعر کنبه of Glory‏ را۸ Ajami: The‏ .د 
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السحر هو الذي Nias‏ عليه الشعر الفارسي اللاحق بأكمله (اعتباراً من القرن الثاني 
عشر على وجه التقريب). 
ومن الممکن تحقيق القدرة الكونية عن طريق البلاغة بطريقة أخرى کان يُقال 
عن الأمير اه يلتقط جوم بحبله Sy‏ حزامه الم بالجواهر يفوق الجوزاء في ضیانه 
أو ما شابه. ومن الناحية | SHS‏ الأسلوب المذكور في الحالات: على 
سيل انثالا عند زان تسا یت Sa‏ رن إلى i‏ سب خلا 
یمکن أيضاً أن تظهر على كلا الجانبين» أي في الوردة المشخصنة جزنا وفي الخ 
الذي يُحاكي الوردة بطريقة سحرية كل هذا Joa‏ الأساس اللغوي ل«السحر الحلال» 
في الشعر الذي اشتهر به بشكل خاص الشعراء الفارسيون واستخدموه بمهارة قائقة 
ويخيال لا حدود له ويشير الخلاف الذي دار بين الأدباء العرب حول المبالغة في 
الكلام أنَّ هذا النوع من السحر الفوي كان لم یل Be‏ يلم يكن قد أصبح 
مشروعاً تماماً في الوعي العام. ولقد احتاج الاقتناع SU‏ الشعر يمكن أن يكون اسحرأً 
حلالاً؛ إلى عدّة قرون ليترسخ في أذهان الناس ويصبح Spe‏ وقد استرطن في بادئ 
الأمر على أرض فارسية. 


3- ,السحر الحلال, في الشعر: 


بقي الشعرء dh‏ قوياً على الرغم من فقدہ كثيراً من قدراته 
لها لني عند Atl‏ الرشین. ان آقوی ما یکرن هناك 


> sata 


درا در ROE‏ 
ثيه في بادئ الامر محل مدح الخلفاء ثم دحرہ كلياً 
بعد سنة1258. فكان الأدباء العرب يؤكدون على الدور الفیادي للمديح والهجاء في 
الشعر؛ لا بل إن بعضهم رای فيهما الصنفين الوحیدین للشعر اللذین عنهما جميع 

3 1 القصيدة الهادفة الشكل المركزي. غير أن مدح الحاكم 


Sperl: Islamic Kingship and Arabic Panegyric Poety in the Early Ninth Century. (1) 
ابن رشیق: «العمدة»: الجزء الأول ص121‎ (2) 
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كان له تأثیره أيضاً على بقیة الشعر. . وسوف نتحدث في الفصل المتعلق بالمرأة عن 
رفع الحبيبة إلى مستوى الصنم المعبود. وت ہہ ہم یت 
المعنى العميق دخل أيضاً في حقل الجذب البلا" 


وھذا يعني سحرنة الأشياء؛ غالبا ترمی في فضاء الكون؛ ساهمت فیهآیضا صورة 
العالم المعروضة أعلاه والمتمثلة في التطابق بين العالم الأكبر والعالم الأصغر. فقاعات 
الرغوة المتصاعدة من الخمره الشرارات المتطايرة من نار ELI‏ ولمعان رؤوس 
الرماح» کل هذا کان جوم وعن طریق عکس هذه ا حصل الشاعر على 
صور مناسبة لوصف eH‏ » في اللّيل. وھکذا أقيمت صلة بين الارض والتّماء؛ بين 
العالم الأكبر والعالم الاصض وتم شبكهما مع بعضهما وشحن الأشياء الارضبة بو 


Pus 
وهناك شکل آخر لهذه «القوّة؛ الشعرية هو التشبيه بالأحجار الكريمة الذي كان‎ 
على سبيل المثال» منتشراً جدا عند وصف الزهور 0 . وحتى المأكزلات دخلت‎ 


الذوّاقة ممّن ينظمون الشعر في حقل الجذب للقوٌۃ الارضية الكونية. وهكذا تبدو 
لللعاموتي '(حتيد الخليفة المأمودة تاہید الم اب - وهنا 
لیس في البحر وِنّما في البر - بأصداف عاجيةه ؛ ويبدو البيض المقلي «کالذمب 
الخالص في بونقة من الفضة | الخالستة؛ ؟ والبطیخ الهندي لہج لعج Hine‏ 
بالزبرجد الذي يحتري قطعاً من الیاقوت قي نتف من القطن» لگ ورغيف الخبز 
الرمضانية «كالبدر الساطع في رل الشهر» ۲, وهذا ئا أن یکون تلاعباً هزلياً أو سخرية 
مع الأسلوب الساند في زمانه. 


Bûrgel: Die ekphrastischen Epigramme des Abû Tilib al-Ma'mûaî. (1) 
Bûrgel: Man, Nature and Cosmos...in the Poetry of Ibn Khafija, (2) 

G. Schoeler: Arabische Naturdichtung, كثيرة عند؛‎ ill هناك‎ )3( 

Bûrgel: Die ekphrastischen Epigramme des Abu Talib Al-Ma'ruuni Nr. 57. (4) 
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يشبه عبد القاهر الجرجائي؛ وهو دون أدنى شك صاحب أهم كتاب في علم 
الشعر في العصر العربي الوسیط وهو فارسي كتب باللغة العربية في القرن الحادي 
عشر (توفي سنة 1078) يشبه في کتاب» المٹرجم من ه. ريتر الذي لا يقل عنه dS‏ 
الشعر بالكيمياء ویعتبرہ نوعاً من السحر «وينبغي أن تعلم أن باب التشبيهات قد حظي 
من هذه الطر ب من السحر لا تأني الصفة على غرابتہ ولا aba‏ البيان که ما 
ناله من اللطف والظرف فإنه قد بلغ حذا Cig all‏ في طباع ill‏ ويُلِي التكلان 
عن الثكل» وينقث في cite le‏ رینشد ما ضل عنك من المسرّة. ويشهد للشعر 
ہما يُطيل لسانه في الفخرء وبين جملة ما للبيان من الدرة والقدرہ'''. «هذا الفن 
يجعل تتوهمم أن الجماد الصامت في صورة الحيّ الناطق؛ والمواث الأخرس في قضية 
التصيخ ral‏ والمین الد والتعدوم المفقوة في حکم الموجود المشاقد كما 
Ss‏ القول عليه في باب التمثيل US‏ رف امض jal‏ نباهة. 
وعلى العكس يغ من شرف الشریف: ويطأ من قدرذي الم المنيف» ويظلم الفضل 
ویتهضمه» ویخدش وجه الجمال ويتخونه؛ ويُعطى الشبهة سلطان الحجّة ويردٌ الحجة 
إلى صيغة الشبهة» ويصنع من BL‏ الخسيسة بدّعاً تغلو في القيمة وتعلو ويفعل من 
قلب الجواهر وتبديل الطبائع ما ترى به الكيمياء وقد he‏ ودعوى الإكسير وقد 
وضحت. الا Yl‏ زو بالأوهام والأنهام دون الأجسام Peo Vy‏ 

من الواضح أنَّ هذا المؤلف لم يجد بعد ضر رة لشرعنة مثل هذا السحر۔ قعبارة 
«السحر الحلال» غير موجودة عنده كما نها غير موجودة أيضاً في كتاب «غاية 
الحكيم؟» المرجع العربي الكبير عن السحر الذي یعود اب القرن الحادي عشر والڌي 
ورد فيه الحديث النبوي المزعوم: : لإن من البيان OF sd‏ | كان لم يزل وان كان في 
نهايته زمن الصراحة الكبرى؛ الزمن الذي أتاح مجالاً رحبا شاط القوى الدُنيويّة في 
البيت المقدّس الهائل الاتساع للإمبراطورية الإسلامية العالمية. في تلك القروذہ 
وخاصة في القرنين العاشر والحادي عشرء كان لم يزل هناك وان كان في بعض 


(1) أسرار البلاغةء النص 262 الترجمة: 306 
(3) أسرار الیلاغق النص 317 الترجمة 369 وما يعدها. 


(3) غاية الحکیم ص9۔ 
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الحالات المنفردة: لعب ماجن مع الجن (لا بل مع إبليس شخصیا) لین کنو بتبامون 
هم مصدر لام ار إن لهم reat‏ وهناك قصيدة حب ماجنة تعبّر عن هذا 
الموضوع للشاعر أبي نواس (حوالی 757 - BIS‏ الذي یمکن اعتبارهآاکریون !۲ 
الشعراء العرب BY‏ كان رشیقاً وشاعرياً مثله» ESI‏ کان يختلف عنه بلغته الماجنة في 


كثير من الأحيان: 

علي Sy dy‏ 
شخ lr ig‏ ذفسرعبيسي: والهسم والنکسژ 
etn bt‏ 
آماتری كيف ند بُليِتٌ وقد افرح te‏ 
لا قلسث يترا ولاسسمغتُ غِناً 5 
ولاازال اران ارش اروخ يقري +e‏ 
by a,‏ تلا ال tg is‏ 
7 2,2:. و 0 سس يمز 


تهديد آيينواس با سيتوقف عن نظم الشعر إذا لم یساعدہ الشيطان يقدم الشعر 

على آله نيء ل من الشیطان لکن لا يصفه صراحة dL‏ من وحي الشیطان. .خر ان 
هناك اقوالاً أيضاً تفعل ذلك دون تورية أو تمویه. بعد أقل من قرئين بعد أبي نواس 
نجد مثل هذه الأقوال عند الناقد الاجتماعي الظريف بديع الزمان الهمذاني (969 - 
8 مبدع مايُسمّى «المقامات» وهي مشاهد هزلية مقتضبة حول بطل يظهر بتحولات 
مختلفة وهو مثفف أصبح بلا موطن بسبب الحرب: في tol‏ هذه المشاهد يلتقي البطل 
أبو الفتح الاسكندرالي برجل متقدم في السن یجڑہ من خلال الحديث إلى التحدث 
عن ا ا يكف ند پیش ارات leh‏ #کنت أكنمُك حديثي؛ واعیش 


(ا) آناکریون؛ شاعر غنائي يرنائي S60)‏ 478قع) ضاعت أكثر قصائده. تسب إليه أشعار مجوثية 
متحولة (المنجد في اللغة والأعلام). 
)2( الديوان» مي291. 


30 


معك في رخاء Sf SES‏ فخذ لاه فما أحدٌ من الشعراء إلا ومعه معي مناه وأنا 
میت على جريرٍ هذه القصیدق وأنا الشيخ و مر 
وهناك مثال معبر آخر نجده عند الشاعر الشكوك الضریر أبي العلاء المعري 
(973- 1057( من سورية. في حكايته الظريقة ارسالة الغفران؛؛ وهي تهكم ساخر من 
التصورات الإسلامية للحياة الآخرة» يلتقي البطل في العالم الآخر مع عفريت. هذا 
الذي اسمه أبو هدرش الخيتعور من قبيلة الشيصبان. بعد فعل منکرات شنيعة تحدّث 
3 قتين» بالدخول في الإسلام وحجز له بالتالي مكاناً في Her‏ 


إلا كما تعرف البق من غلم الهيئة ومساحة الأرض؟ 
ماه ع و وها القائلوث: BoA BYTES‏ 
ماسمع بها الإتس» وإنما كانت تخطر بهم أَطَيْقَالُ من عارمون... ولقد نظ 

والقصيد قبل أذ بخان ال آم يكور و کی وقد بلغتي أنكم معشر الإنس تلهجون 
بقصيدة امرئ القیس: 


راخ نذکر نضا مثيراً آخرء هله المرّة بريشة شاعر ee‏ اسمه لبن" هید 
)992 - 1035). في رسالة له بعنوان «رسالة التوابع والزوابع » يصف اجتماعاً كاملاً 
لعفاريت جميعهم شیاطین يلهمون الشعراء. . في جميع هله النُصوص لا يدور أي 
االسحر الحلال؛ ولا بشعر المرء بأيّ ضغط لشر: 


دوتع ذلك هچب آج 


)0( المقامة السادسة والثلاثين: المقامة الإبليسية. 

.162 م۱ Rotter: Vernunft ist nichts als‏ 
(2) رسالة الغفران, الجزء US‏ ص289 وما يليها. 
(3) المصدر السابق الجزء الاژّل: ص291 وما بعدھا۔ 
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يكون موجوداً في ذلك الزمان؛ فالمعري» على الأقل؛ کان بعتبر وهو على قيد الحياة 
من أكبر زنادقة الإسلام. 

في القرن العاشر الف إخوان الصفاء في البصرة موسوعتهم الفلسفیة الكبيرة 
التي تحدثنا yr‏ مراراً ف في الفصول السابقة. هناك يرد في فصل السحر تعبير االسحر 
الحلال» كرصف لكل ممارسة سحرية مفيدة للاسلام 217 هذا التعيير الذي يفترة 
علاقة جديدة مع السحر بوجه عام هذه العلاقة التي لم یکن إخوان الصفاء آخر من 
مهّد لها الطريق بجد مدخلاً لدى الشعراء الفارسيين. وبینما كان الشاعر العربي القديم 
یری نفسه في تواصل مع الجن ره يملك قدرات سحريةء 
الام من الملائكة وصاروا يمنحون نفسهم أبعاداً قرآئیة للإنسان الكامل. وهذا ما 
في ye pall‏ التالية لشاعرين من أكبر شعراء إيران: العبقري إلياس بن يوسف 
نظامي 1141 - 1209) من كنجة. ٠‏ الذي Ld‏ ملاحمه الشعرية الخمس من أهم ما آنتجه 
الشعر الفارسي: والشاعر الرقيق الكثير المعاني حافظ. 

من المکّد أنَّ إبداع نظامي الشعري قد سبقته Oil‏ معمقة عن جومر وغاية 


إله في مقڈمة ملحمته الأولى «مخزن الأسرار دم نفسه ار كشاب 


الشعر؛ إذ 
مثقف لديه مفهوم واضح وناضج” *. فهر يطالب» من جهة: بشعر ديني؛ أي بشعر يمح 
صفة القدسیة ES)‏ من الناحية pd ase‏ نفسه كساحر كبير ینتصر في الصراع 
مع السحر الحرام الذي يجنه القأك الساقط المذکور في القرآن هاروت ۶ 

Sie 


إنَّ الشعراء بلابل على عرش السُّماء 
لامثيل لهم في الأرض 


(1) رسائل إخوان الصفاء الجزء الرابع؛ ص314 وما بعدها. 
(2) انظر بخصوص ما يلي بیرغل: نظامي عن اللغة والشعر. 
(3) سور البقرت الآية 102 
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مفتونون من لهب الأفكار 

ومع الملائكة من اصل واحد 
الذي ينسج حجاباً cee wt‏ 
بق الحجاب هي النبوة 


ن اليد رس رن 

وبینما كان سنائي (توفي سنة ۰6۱14۱ وهو شاعر مهم قبل نظامي. قد تحدّث 
عن صعوية التوحید بين الشعر والڈین 109 Bp Pag‏ هذا الربطء بالنسية إلى 
نظامي» شرط لا غنى عنه للشعر الصحيح وللقدرة 
مستنداً إلى كلمات سنائي: 
قبل أن تحصل على الشهرة في الشريعة 
إيّاك أن تتصرف إلى الشعر 
فمن طريق الشريعة يصل بك الشعر بعيداً 
إلى درجة أنَّ نطاقك يشع حتى الجوزاء 
فالشعر يعطيك مكاناً عند شجرة (السدرة) 
يعطيك السلطة في مملكة الأفكار 
والشعر يمنحك شھرۃ الا 
ان الشعراء هم أمراء الكلام ۲٩‏ 

في نهاية المقدّمة يأتي بعدئذٍ تمجید الذات: تسمیة نظامي نفسه ساحراً قمع 
كفاءات فلكية: 


اتجة عن ذلك كما يقول في أبيات 


0 


(1) مخزن الأسرارء ص41 
De Bruijn: of Piety and poetre, XVII, 139. (2)‏ 

۱ « مندیتنهآشتق [النجم: 14( 

(4) هذه الجملة ترد باللفة العربية في النص الفارسي: مخزن الأسرار: ص43. 
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کل ما هو موجود قديم أو جدید 
مفتون بي ساحر الکلام 
صنعتي سرقت صبر لكر 
سسحري Bh‏ يخدع الملائكة 
سحري الحلال صار POP‏ 
ة هاروت 80010 

ينسخ نسخة 

ومن الجدير بالملاحظة أيضاً موضوع التنافس الذي يمتد» بالمثاسبة» عبر أعمال 
نظامي كاملة 23 

33 

يخصوص موضوع القدرة عند نظامي نورد هنا بعض الأبيات من قصيدته الرائعة 
«ملك الملوك؛ التي برسم فيها صورة لنفسه, تالف هذه القصيدة من 58 بيتأ ومقشمة 
إلى جزاین- في الجزء الأول بيني نظامي قدرته السحرية الكوز وفي الجزء الثاني 
ply‏ نفسه کانسان: اج إلى رحمة اف آي ها تصید: بر شعرياً بصورة مقنعة 
عن قطبي علم الإنسان الإسلامي O‏ 
ملك الملوك في المرتیة أناء بتبل الافکار 


في مملكة الشعر حيث كلمتي تحيا إلى AMI‏ 
لم يطرق أحد غيري باب الجلالة EY‏ 

نجد الشعور الذاتي نفسه بالقدرة السحرية الكونية والمقدّسة Lys‏ عند شعراء 
فارسيين آخرين Lal‏ في تلك الحقبة. وسنوضح هذا في الختام يبعض الأبيات من 
شعر حافظ الذي كان غوته يحترمه جداً إلى درجة له سمّاه «حافظ المقدّّس؛ وقال له 


1) مخزت الأسراں:ص45. 

Die Astologie in Nizamis Khamsa. (2)‏ :0ا۸۷ 

Bûrgel: Der Wettstreit zwischen Plato und Ansiotetes im Alexander-Epos des persischen (3) 
Dichters Nizami. 


)4( انظر الفصل الأؤل البند 6 
)5( دیوان نظامي+ ص116 ومايليها. 
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كما أنت تشرب وتحب 
‘Wie du zu trinken und zu lieben‏ 


1 نحن التوأمه مشترك‎ td 
Sei uns, den Zwillingen, gemein 


وضع حافظ فنه الشعري؛ مثل نظامي؛ على مقربة من النبوة ایض BES‏ عنه 


الذي تتخلله في كثير من الأحيان الفكاهة والتھکم. لنبدأ ببيت جاء في نهاية قصيدة 
غزل فاتنة تتحدّث عن أبدية حبّه: يدعي فيه لشعره وبالتالي لنفسه الوجود القبلي الذي 
يقتصر على الأنبياء وحدهم وعلى النموذج البدئي للإنسان الكامل مع تجسداته: 
كان شمر حافظ في عهد آدم في روضة الأبدية 


@ 


.في دفتر التسرين والورود 

فكما يعطي حافظ شعره هنا أبعاداً تحطم الزمانء يعطيه في أبيات أخرى قدرة 
تحطم المكان. سأستفني عن ذكر جميع الأببات التي يسجل فيها حافظ احتلال شعره 
العالم بأسرہ. يلا مبالاة يستبق المستقبل ويزعم أن أناشيده تغنى وتنال الإعجاب 
الیونان ومصر وفي كشمير والصين. VES‏ يبقى مقتصراً على المناطق الأرضية !۳" 
نَّ شعره يخترق الأفلاك Lal‏ 


ني السّماء لا عجب في أن الزّهرة Pu‏ 

شعر حافظ وتجعل حتى المسيح برقص " 
في الصباح دوى عند عرش الله صوت. العقل الإلهي قال: 
ندوي كان ملائك تصدح عن ظهر قلب أغاني حافظ 


¢ 


7 


)1 الدهران الشرقي الغربي: قصيدة ۱۱050۳0/1 في «كتاب حافظ» 
)2 الدیرا رقم 206 

dans "٠ج‎ de Hales isd (3)‏ امن ota‏ مم Le‏ تما 
(4) الدیوان ص4 

(3) المصدر السابق: ص199 
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يندرج في هذا السياق تسمية حافظ لشعره باه «حمر؛ واماء الحياة»”"2. لا با 


dh‏ بتلك المبالغات التي HS‏ عنها أعلاه يضعه فوق نبع الحياة الذي يحميه خضر 
الخالد في الظلمة الحالكة ویعلل في الوقت نفسه تلك الظلمة ب«أسباب خیالیة رائعة» 
«لقد نشر خضر حجاب الظلمة (حول ماء الحياة) CY‏ بدأ بالخجل أمام شعر حافظ 
وطبيعته الشبيهة بماء الحیاة (۳2, 

بل أن تھی المقطع التاق قدرة ظامي وحافظ لا م أن نشي إلى ألا 
قدرة دون عتف UG]‏ قدرة تتخلّى صراحة عن العنف ويدين استغلال العنف وإساءة 
استعماله باسم الدّين. بضعة أب ات تكفي لتوضيح ذلك. 

يقول نظامي عن نفسه: 
طالما Soe‏ لم وق بعتف © 
ولاجناح Us‏ 
تحمّل الألم ولكن لا تؤلم 
فالأفضل أن تتألم من أن يتألم الآخرون (بواسطتك) 8 

ونسمع کلاماً مشابهاً عند حافظ: 
لم نحتل مملكة السلام بالجیوش 
ولم نين عرش القوّة بالعنف © 
أن اشرب مك يمن کووبن الخمرافما قی ذلك؟ 
قالخمر عصیر العنب ولیس عصير دمکم' 
انی ممتن A Pilar‏ لا آملك القوّة ة تعیب الناس 277 


382 المصدر السابق: ص ات‎ wo 
المصدر السابق+ ص305‎ (2) 

(3) لیلی ومجنون: ص44 سطر 14 
)4( المصدر السابق ص45: سطر 9 
(5) الدیوا ص365 5. 

(6) المصدر السابق:ص7:20 
)7( المصدر السايق: ص6:323, 
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مهما بدا شعر حافظ في ضوء مثل هذه الأبيات واضحاً فان هناك خلافاً على 
یتعلّق بمشكلة الأسلوب. وبما ان هذا له صلة بالتعارض القائم بین الدنيوي 
والدّيني فينبغي شرحه بصورة أكثر تفصيلاً فيما يلي. 


4- لغة دينية باستعمال دنيوي: 


نتيجة اختیار اللغة العربية كوعاء للوحي الإلهي دخل الأسلوب الذيني إلى كامل 
اللغة وخاصة الاسلوب Jal‏ وبالتحديد Ab‏ السجع أي النثر المقفى. كان 
استعمال السجع لاغراض دنيوية محرماً فترة طويلة من الزمن. كان استعماله مقتصراً 
على خطبة الجمعة في المساجد وعلى افتاحیات الكتب التي يعر قبها عن اکر له 
ویقد. را لترض المشریع مو وبعد استعماله في المراسلات الرسمية 
غ ذ ته في مقامات بدیع الزمان الھمتاتی 


erin والقاسم‎ 

کان وا زال العسلمون المتدينون يستعملون آیات القرآن وأقوال النبي باستمراره 
Kw‏ بنية تفكيرهم وتطفی قليلاً أو کر على لغنهم. وكتب الأدب قي العالم 
الاسلامي مملوءة بشواهد وتلميحات إلى النُصوص اي 

وفي اللغات غير العرب ہو اور تال مو النلزات من سو 
وآن Le‏ استعمالها دينياً فهذا آمر لا يحتاج إلى برهان. ذ فتن الممروان.آن شنط 

الشرعنة sh‏ إلى تزوير عدد لا حصر له من الاحادیث Py‏ إذ إن الناس غير 
الشرفاء کانوا یعرفون» وما زالوا؛ كيف یفطون ممارساتهم الشريرة بنصوص دينية 
uy‏ - وهذا موجود بطبيعة الحال في الأديان ١‏ قري 

أا المثير بالنسبة للمؤرخ الأدبي فهو ليس التزيين fel‏ للنصوص الأدبية وإنّما 
كشف الاستعمال الماجن للقة Sy‏ في التُصوص الأدبية: وسنذكر هنا بعض الأمثلة 
على كلا الحالتين: هناك شاهد بارز قديم على استعمال صيغ دينية بصورة ماجنة نجدہ 
عند أحد الخلفاء الذي لا یمود الفضل في شهرته إلى هذا المنصب واإلّما إلى شعره 


(1) انظر الفصل الرابع: الفغرة 3 ب. 
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وهو الوليد بن يزيد الذي TS‏ الخلافة سنة 743 744 لمدة ثمانية عشر شهراً. نقرأ 
في إحدى قصائدہ ما یلي: 
دهد ال والملائكة الأب رار والعابديين أهلَّالصلاح 
آنسي آشستهي الماع وشربٌ ال سکاس والمض لخدرد الملاح 
والندیسم الكريم والخادمٌ الفا رة يسمى علي بالاقداح" 
نجد هذه اللهجة الماجنة مرّة أخرى بعد مرور نصف قرن عند أبي تواس الشاعر 
الذي اشتهر بحبّه للخمرة واللهو في أوائل العصر العبٌاسي (حوالى 757 8/5). فهوء 
کالولید لم یکتف بالجهر بحبّه الخمر والغلمان بل جعل من الخمرة رمزاً لدين اللذة 
وافتخر بنفسه كشارب للخمر كما یتین من البیت التالي: 
بخر لصرف الراح في SAI‏ ساجداً وان مزجت صلی عليها وک 
في قصيدة مطولة يتحدّث أبو نواس عن حدیث مع عالم دين )0 
SL,‏ «متضلع جداً بأمور الین والشرع وواسع الاطلاع في العلم والحد؛ ٦‏ 
يدور الحديث عن واجبات المسلم؛ الأجوبة التي يعطيها الفقيه للشاعر مبهمة أو ماجنة 
صراحة وتحث على العيش حياة داعرة. سأقتطع من القصيدة الفقرة المتعلقة بالجهاد 
فقط. كان جواب الفقيه هنا كما يلي: 
8 


واطْتَنْ بر حك بَطْنَ تلك وظهر ذا 
لا شك في أن القارئ بُلاحظ OF‏ ابا نواس نقل الجهاد في هذه الأبیات إلى 


4 


المجال الشهوانيء كما فعل في مكان آخر حيث وصف جلسة الشراب كمعركة 
فالرمح يصبح مجازياً جنسياً والنصيحة تدعو إلى التمتع جتسياً مع غلمان المسيحيين 


)1( الأغاني, الجزء السابع. 22 

(2) ديوان أبي تواس: تحرير فاغنرہ ج3 ص161 

(3) دیوان آبي نواس: ص201: 11 - 14 دار الكتاب العربي 
(4) فاغنر: أبو تواس: ص134 وما Wagner: Abd Nuwas a‏ 
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أو الکفًار على الوجهين. يصل المجون إلى ذروته في الاستشهاد بالآية القرا 
G2‏ وما يمكن أن يكون في سياق الجهاد عزاء للشهداء هو هنا (مع الامل 
في الحصول على الحور العين) ماجن أي في الوقت نفسه وهذا ما نجده عند 
نواس في كثير من الأحيان نوع من السخرية المسالمة من الجهاد. ويمارس هذا 
الشاعر لعبة ماجئة مشابهة مع الحدیث في مجموعة كاملة من القصاند. اتقدم في هذه 
القصائد أحاديث لذ الحياة المستنكرة أو تدعو لھاء وتنسب إلى سلسلة من 
الرواة المحترمين 29“ هذا بتلك الفكاهات الماجنة الواردة في حکایات «ألف 
ليلة وليلة» التي تحاول فيها جاریتان أو ثلاث من جواري هارون الرشيد إثبات حقها 


في عضو معن من جسم الا ileal‏ لي آحادیث علق بحق ملكية'الرض 
© 


يبلغ الاستعمال الساخر للغة UI‏ ذروته في مقامات الهمذاني (969 - 
1007( والحريري (1054 - 1122)ء ثم في الرحلة الساخرة لأبي العلاء المعري 
)973 - 1057) إلى العالم الآخر «رسالة الغفران». لنتحدّث VT‏ باختصار عن 
مقامات الهمذاني. يكفي إلقاء نظرة سطحية على مشاهد هذه السلسلة من المغامرات 
المنحوسة والمضحكة: مع بطل يظهر دوماً وأبداً بتحولات جديدة» لكي بت 
الحكاية فيها كثير من التهكم والسخرية. OY‏ هذا البطل «أبو الفتح» الاسکندرانی 
يظهر مراراً وتكراراً | بادوان ی igs‏ مكل ظهوره في دور بائع eve:‏ 3 
أو الواعظ الذي يوجّه كلامه إلى الناس' 7 آر اليزنطي الداخل في لاسام والذي 
يدعو الناس إلى الجهاد ویجمع التبرعات". وهناك مقامتان يظهر فيهما بصقة 
إمام» مرة يطيل الصلاة ثم ينشل بعد ذلك النقود من جيوب المصلین (ه ومرة 


أن 


(1) سورة الرعد الآية 24 

(2) فاغٹر: آبو نواس+ ص120 وما بعدھا (مع أمثلة) 

Littmann Ole) )3(‏ الف ليلة وليلة: الجزء الثالث: ص447 448 
(4) مقامات الھمذانی: رقم 23. 

(5) المصدر السابق» رقم 27 

6) العصدر السايق؛ رقم 18 

(7) المصدر السايق؛ رقم 10 


أخرى يشاهد بعد وقت قصير من أدائه الصلاة في الجامع جالساً في إحدى الحانات 
يشرب الخمر ویغني' . 

اللعبة نفسها نجدها عند الحريري Lal‏ : هنا ایض ضم البطل مراراً وتكرارا تا 
دینیا وهوء على سبيل المثالء قتاع المنقذ القوي. . صحیح أن البركة التي مها البطل 
أبو زيد السروجي لركاب السفينة لحمايتها من الأنواء البحرية مقابل سفرہ معهم مجان 
لم تكن قادرة على حمايتهم من العاصفة الهوجاء إلا أن هذا لم یمنع بطلنا من أن 


A‏ نفسه؛ في الجزيرة التي قذفته إليها العاصفة» للملك الذي كانت زوجته تعاني 
أوجاعاً مؤلمة منذ زمن طويل؛ کطبیب خبير في كتابة التمائم والحروز ويكتب التميمة 
المناسبة الني كان لها هذه المرة المفعول الإيجابي. تستشهد المقامات بنصوص 


TOT 
. تهكمية واضحة‎ iy 


البركات والتمائم 
وهناك مثال مثير نجده في المقامة الثالثة (عند روگرت: الثانية) حيث يصطنع 
البطل الشلل لكي يستجر عطف الناس وبالإضافة إلى ذلك لا يكفء کالعادةه عن 
اف وعند سؤال الراوي الوهمي: في وقت لاحق؛ عن هذه المناورة الخادعة يبر 
٠ 3‏ لكنّه يشير إلى الآية القرآنية التي تقول: 
GBS sy MELE‏ وذلك إذا لم يشاركوا في الجهاد. 
القصيدة الصغيرة التي يقم فيها البطل عذره مبنية بحيث إِنّ الشاهد من القرآن یندرج 
فيها بلا قسر ويظهر في ختام المقامة كلها كمغزى للفكاهة: 
فان لامني القوم نلست اعذروا فليس على أعرج مسن حرج 
bt‏ المعنی النهائي والعمیق للمقامات یکمن في تھا تکشف قدرة اللغةء سلطان 
اللغق وخاصة اللغة Ey‏ وتبحث في خلفياتها. 
والآن لنلق نظرة قصيرة على ہرسالة الغفران» المذ کورة أعلاه» أي ذلك الغفران 
الذي یحصل عليه بعض الشعراه العرب هذا ما يريده مؤلفها أبو العلاء المعري بعد 


الأمر وخاصة في البركات. با 


() المصدر السابق؛ رقم50: 
(2) رقم 39؛ عند رورت رقم 32 (تحولات أبي زيد السروجي). 
(3) سورة اور الآية 61. 
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موتهم على الرغم من اللهجة الوثنية لقصائدهم. هنا نم التهکم. كما ذکرٹاء على 
التصورات الشعبية عن Ea‏ ولكنء إلى جانب ذلك. أيضاً على التفكير geet‏ 
لل يعة» وأخيراً على التصورات اللاھوتیة أو بالأحرى على 
المشاهد الظريفة بشكل خاص ذلك المشهد الذي تتحول فيه ورّة 
الصدر وخبيرة بعلم العروض وبُحور الشعرء وتجيب على السؤال: ألم تكوني الساعة 
,855 طائرة: واللَّهُ خلقك مهديّة لا حائرة؟ فمن أين لك هذا العلم؟۸: بسؤال معاکس 
ملؤہ الاتهام: وما الذي رأيت من قدرة بارنك؟»(). 

كان هناك مجال هام لاستخدام اللغة الذي لأغراض دنيوية منذ أقدم الزمان آلا 
وهو مجال الشعر الغزلي كما سین في موقع لاحق من هذا الكتاب ”2 . ولكن الأسلوب 
المتبع هناك لم يكن يرمي إلى أهداف تهكمية سا بل بالعكس إلى تقديس الموضوع 
المطروح: ألا وهو الحب. وهذا يقودنا إلى الصورة الانعكاسية لما عالجناہ آنفا وهو 
تقديس اللغة الدنيوية. 


5- تقديس اللغة الدنيوية: 
كما تین لا أعلاه تم dears‏ اللغة الدتيوية في بداية الإسلام بامتعمالها في 


كان موجھاً إلى «قدسنة» شاملة للحياة؛ أي إلى إدخال الدّين في جميع جوائب 
الحياةء وبالتالي» في نهاية المطاف. إلى قدسنة شاملة للغة ally‏ خطا خطوة pe‏ 


لها وجهان: وجه خارجي ووجه داخلي رن هذا الوجه الداخلي هو الجائب الالهي 
للخليقة وبما أنَّ الصوفية كانت تؤمن؛ فضلاً عن ذلك مثل البلاد الغربية في 
القرون الوسطى. بتشابه الوجود Sp analogia entis)‏ الأشياء اء المحسوسة ما هي 
إلا إشارة إلى شيء اعلی؛ أي يجب فهمها على أنّها رموز۔ وهذا ما أعطى الصوفيين» 
وخاصة الشعر الصوفي؛ الإمكانية للتعبير بالكلمة عن الأمور الدنيوية بحيث تتتج 
(1) رسالة الغقران. الجزہ JS‏ ص212 وما يعدها. 

(2) انظر الفصل الثاني عشر البند 6, 
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.يس للغة إلى الآية القرآنية 
Ne GES‏ ي 1 اقا 4 (. أذّى هذا التعد 
قدرة اللغة زيادة هانلقه ونحن نفهم ماذا کان يعني الرومي 
وبالفعل فد جلال الین الرومي أدخل؛ ما 
لم يقعله أي صوفي آخر غير عالم الظواهر بكامله في رمزيته وحوّل يذلك 
eg ysl‏ الذي Ghee‏ عله إلى ديني قدسي. 

ویظهر هذا التقديس للدنبويء لا بل للوثني» بأجلى صورة في التصوف في مثال 
استعمال لغة العشق تق وجميع عبارات الخمر والسكر الدنيرية في الأصل لوصف التغز 
بالله والسكر في + بینما کان استعمال اللغة دين في قصائد الخمر عند أي 
ذاملامح اا صارخۂ SB‏ استعمال الخمر كتعبير مجازي عند الصوقيين آصبح, 
في إطار القدرة المقدسة حنى العظم؛ مشروعا؛ لا بل Gh‏ بساهم في زيادة BN‏ 
الصوفية. ویجدر بنا أن نذگر هنا Sh‏ المقدّس والمحرّم بر عنهما في اللغة العربية 
بكلمتين متشابهتين جداً: الحرم = المقدّس؛ والحرام = الممنوع أو المحرّم. ووتمبير 
آخر: لخمر الذي وعد به المسلمون في الحياة الآخرة موضوع تحت تصرف الصوفيين 
في الحياة ناه لا بل هم سكارى به منذ الأزل: 


قبل نشوء الجنان والكرمة والخمر 
خبرت روحي من خمرة الله نشوة الأبدية © 

إن عنصر ر ازدواجیة المع أو ata‏ المعاني؛ الذي fe‏ لغة الشعراء كالرومي 
وغيره لیس مكسباً ففط؛ بل Sf‏ بحمل في طيّاته بذرة الشك والمبهم. فما لبثت هذه 
الظاهرة أن انتشرت بعد وقت قصير في الشعر الفارسی بأكمله وانتفلت أيضاً إلى 
الأشعار الشقيقة التركية والهندستانية رإلخ... ثم آصبح تعدد المعاني الاسلوب الشائع؛ 
وأصبح التلاعب اللغوي الفاقع غاية Loy‏ ذاته. ووصلت هذه التقنية الشعرية إلى ذروتها 


Burgel: Speech is a Ship and Meaning is the Sea. 2) 
BOrgel: Licht und Reigen, Nt2‘J39) الرومي؛ ديوان» رقم 131 الجزء‎ )3( 
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یع dl, “ate‏ سی بے سیر ید بت ہی بت 
إلى الأمور لوح الفارسية الإسلامية. 
6 - حافظ: 

ید حافظ أكبر شاعر فارسي. ولا تکمن قدرته في آشعاره وحسب ey‏ ایض 
في أهميته وحب الناس له. فمجلد قصائدہ الصغير نحو 500 قصید: زل وبضع 
عشرات من القصاند الرباعية والمثتوية الفصيرة (قصائد مزدوجة الأبيات وذات قوافي 
مختلفة) هو الکتاب الوحید في كثير من الببوت إلى جانب القرآن؛ إن لم يكن الوحيد 
على «SLY!‏ وعلی أي حال الکتاب الذي يتناوله الناس دوماً كي یستمدوا مته الفأل. 
وهناك كثير من الإيرانيين الذين لا يبدؤون يومهم ولا يتخذون أي قرار ولا یقومون 
GL‏ عمل إلا يعد أن يستعلموا قبل ذلك «عكًا يراه المعلّم الحافظ». 

وممًا يجعل الامر مثيراً للدهشة أله لم يزل هناك حتى يومنا هذا خلاف حول 
آهمية أشعاره» حول الرسالة الكاملة لهذا الشاعر. ويصل هذا الشك إلى الوراء إلى أيام 
الشاعر. هناك حوار يُروى أله دار بين حافظ وقائد الغزوة المغولية الثائية تیمورلنك 
dy‏ على ذلك يكل وصوح: فقد نناول تیمورلنك إحدى القصائد الغزلية المشهورة 
لحافظ والتي Las‏ بالكلمات التالية: 
رايت بالأمس ملائكة في المنام 
وسمعنهم يدقون على باب الحانة 
رایت كيف يعجنون کتل الطین لادم 
كيف كانوا يسقونه الخمرة بالكاس 217 

وقال له: «لقد كفرت بالله في هذه القصيدة أشدّ الكفر»! فأجابه حاقظ: ها 
لامیره في صباح يوم ربیعي جمیل ومع بزوغ الفجره عندما كان الهواء مريحاً جداً 
ومنعشاً وكانت الرائحة العطرة للورود القادمة من جهة شيراز تنفح قي أنفي وكنت 
أسمع البلابل تعئي. شعرت بحماس في قلبي وغمرتتي حالة من الانفعال والسعادة 


(1)_الديواث رقم 184ء الجزہ الأرل؛ بير غل؛ ثلاثة أبحاث عن حافظ: ص78 وما بعدها 
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إلى درجة أي Seb‏ نبي أشارك جميع كان ات الکون وأحسست BS‏ الملائكة قد 
دخلت في وجودي ودخلت أنا في وجودها ثل نظمت بحماس شديد هذه القصيدة, 
وما أريد قوله فيها هو ST‏ الملائكة (.. تكلّموا معي وابلغوني: آنا المتتجول» بعفر 
آسرار الخليقة. نها الأمیر؛ بالخمر أعني المعرفق وبشرب الخمر أعني الحصول على 
المعرفةه وأعني بالحانة مكان الحصول على المعرفة (...)76", 
صحيح ST‏ هذا الحوار مذكور في مذكرات تیمورلنك التي تعتبر غير أصلية 
Gay)‏ ا ام جداً أن يكون قد دار بهذا الشکل أن ما شابهه. إلا آنَّ هذا 
لا یساعدنا فیما يتعلّق بمسا! شعر حافظ لاله من الواضح تماما حافظ یتحڈٹ 
في الأبيات المذكورة أعلاه عن الخمر المجازي. ولكن هل ینطبق هذا على کل بيت 
عن الخمر ني قصائده؟ بالتأكيد لا. ولا لکانت أبيات كالتي استشهدنا بها أعلا» والتي 
يعتبر حافظ شرب الخمر فيها برا تماما لأن الخمر دم العنب وليس دم البشر (الذي 
يُراق كثيراً باسم ail‏ لكانت بلا معنى. . مع ذلك يقول التفسير السائد في إيران منذ 
القدیم. والذي أصبح gl‏ شعر حافظ يجب تفسیرہ صوفاً أو غنوصياً داي 
مشبرا إلى معرفة الله) . وهذا يعني sal‏ أينما دار الحدیث عن الخمر والنڈ یکون الأمر 
متعلقاً بمعرفة الله وبالنشوة الصوفية؛ LS,‏ تحدّث حافظ عن الحب بكون المقصود 
حب الله والحییب. مهما كان ظالماً أو ماجناًء هو إشارة إلى الله أو على الأقل إلى 
وها التفسير مقنع بالفعل في كثير من الاحوال؛ قفي کل مكان حيث یی على 
جمال الحبيب واستغنانه *" وحتی على قساوة قلبه أو OF‏ «جماله اللامحدود» يقتل 
جموع العةًا ۷ يكوت المقصود هو اه وآگا یات الخمر التي Sh Jot‏ المرء بری 
في الخمر صورة صديقه فهي تفسر دون شك Logs‏ لکن المرء بصطدم في كلا 


Lal ملفوظات تیموری؛؛ راجع‎ : (day sald 13 حسب زات تبمورلنك‎ a 
Geiger und Kuhn (Hg.); Grundris der ranischen Phitologie, 11,360 f 
الدیوان ص3 ۱4 «تجاه بنا غير الكامل جمال الصدیق يكفي بذاته»‎ (2) 
17 المصدر نفسه» ص109 ؛ ريكلا رقم‎ )3( 
المصدر نفسه. ص11 2؛ ثلاث دراسات عن حافظ ص67 وما بعدها.‎ )4( 
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المجالين بحدود عندما لا يصح هذا التفسير أو عندما يبدو عبثا لا بل ونوعاً من 
التجديف. وهي أبيات كالتالية: 


الجميل لم ین هب أبداً إلى المدرسة كما أله لم یلم أبداًالكتابة 


لل 


هلجد ee‏ چ اجر 
ويتسع dL‏ إشارة إلى محمّد وإلى أثيته: الأمر الهام جداً بالسبة للمسلم لأنّه يزيد من 
معجزة الرحي الذي نزل عليه. أو القصائد الثلاث التالية: 
أربعة عشر عاماً عمر حبيبي؛ عامان عمر طفلي العنابي ۲ 
وأنا يكفيني عندما یکون الشباب والشیخوخة هكذا معا 
تعال وألق السفينة في خلیج الخمر 
ZI‏ الصخب والاضطراب في روح الشیخ والفتی 
ألقني في سفینة الخمرء ھا الساقي! أفلا يُقال: 
افعل حسنة وألقها في الماء!؛ © 
في الفجر أمام الحانة يا إلهي! أي صخب كان هذا! 
أي ضجيج رائع كان هذا من الملاح والسقاة والشموع والمشاعل والجمال' 
أبيات استند إليها غوته في دبوانه: 
أي صخب کان ينطق اليوم 
في الصباح SUI‏ من الحانة 
ولقد بدا لغرته مثل هذا التضبيق للمعنى مشكوكاً فيه» لابل وغیر حميد له غير 


صادق: 


@ 


)1( المصدر نفسه رقم 2:167 

)¢2 المصدر تفسه؛ رقم 10:256 

(3 الديوات 2.14263 

GH‏ المصدر نفسه رقم 1215 ثلاثة أبحاث عن حافظ: ص63 وما بعدها. 
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لقد سمّوك یا حافظ المقدّس 
النُسان الصوفي (لسان الغیب) 
ولم یعرف علماء الکلام 
قيمة الكلمة 

صوفي أنت عندهم 

og‏ یلصقون بك المجون 
ويشربون باسمك 

خمرهم غير الصفية 


لکنك أنت صوفي خالص 

هم لايفهمونك 

الذي آنت ميارك دون أن تكون War‏ 
ling‏ ما یریدون ألا يعترفوا لك به O‏ 


وباختصار Sp‏ السؤال الموجّه إلى حافظ عو Le‏ إذا کان يحدث 
تقدیس الدنيوي أم بالعكس دنيونة المقدّس. وأن يكون هذا السؤال ذا أهمية جوعرية 
بة للقارئ المسلم فهذا ما ندركه في ضوء الأبيات التي يترابط قيها الحبّ والخمر 


بلغة قدسیة نوعية: 


کل من يأني إلى a‏ 
يقف أمام قبلة حاجبيك Lae‏ 
الحرام دورق الخمر 


حافظ سيطوف به حتى يموت ° 


41١‏ الديوان الشرقي الغربي ؛ سر جلي»: في «كتاب حافظ» 
(2) المصدر تق رقم 8:40 
(3) المصدر نف رقم 262 
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وفي بعض الأحيان یکون هذا الاستعمال الالحادي للغة المقدسة مرتبطاً أيضاً 
بالارتداد الصريح عن الشعائر Ee‏ الإسلامية: 
القلب الذي وصل بعد الدوران حول كعبة زقاقك إلى Gg‏ 
لیس له من الشوق إلى هذا المكان المقدُس رغبة في الحج 2 

آو: 
لماذا علینا الإحرام إذا لم تكن تلك القبلة هنا 
ولماذا «السعي' بين الصفا والمروة إذا ما کان الصفا قد فلت من المروة“ 

الخمر والحبیب يوضعان إذاً فوق شعائر الإسلام. وإذا ما أخذنا هذا على محمل 
الجد يكون هذا فعلاً دعوة إلى دين آخر. وهذه الطريقة في القراءة تصبح أكثر احتمالاً 
إذا ما US‏ بدور الزرادشتية المتجسّدة في الشيخ المجوسي (رئيس دير زرادشتي) 
الذي يمسك لحافظ في حانة الحب الكأس الذي يرى فيه العالم. في الغزل الاو من 
ديواته يقدم حافظ النصيحة الالحادية إلى آبعد الحدود: 
لون السجادة بالخمر كما يقول الكاهن البارسي 
لا الحاج لا يجهل طقوس مراحل الحج 

ls,‏ حافظ قد كشف التقديس المؤدّى لغوياً بواسطة صیغ وبیانات وسخر منه 
في شعره. وفي بعض الأبيات يصل التصوير التائه الذي نجده في الأبيات المذكورة 
أعلاه إلى ذروته» على سبيل المثال: 
الدوارق جميعها في غليان وفوران 
والخمر فيها حقيقة وليس sane‏ 
وهذا يبدو تصريحاً فاطعاً لصالح الخمر الارضي القابل للشرب. ولکن إذا ما 


( «الوقوف؛ على عرفات جزء من شعائر الح 
)2( الدیوان رقم 7:260 
)3 المصدر تفه 7:842 
(4) الدیوان, رقم 2:40 
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قرآناہ حسب النفسير الصرفي يكون معناه بالعكس تماما لان العالم المرني هو العالم 
المجازي بالنسبة للصوفي والعالم غير العرئي هو العالم الحقيفي فعلاً. فالدوارق تعني 
عندئدٍ قلوب العشَّاق الصوفیین المتفعلة» والخمر يعني الحقيقة الإلهبّة؛ بينما يرى 
القراء غير الصرفيين؛ وهؤلاء كانوا وما يزالون موجودين في الإسلام في ذلك 
عن السكر والعربدة*''۔ ونحن ندرك آنَّ خصوم حافظ كانوا يتمنون أن يعتبر 
ملحداء رما في حياته ولکن على أي حال بعد موته. ولكن هناك أيضاً الفنوی الحكيمة 
pea‏ الأكبر أبو السعود العثمائي  1490(‏ 1574) التي نقلها غوته في دیوانہ الغربي 
الشرقي دون أي تغيير تقريباً. حسب هذه الفتوى يحتوي شعر حافظ ١حقيقة‏ لا ریب 
فيها ولا تمحوها PUN‏ بصرف النظر عن بعض 0 الصغيرة خارج حدود 
Pes gia‏ 

وکما أنقذ العرب شعرهم الوثني ob‏ اعنبروه لا غنى عنه لفهم القرآن» فقد أنقذ 
الفرس أيضاً شعر حافظ بتفسیره غنوصياً (اعرفانباً 
حافظ الموجهة ضد أصحاب الدين المحافظين. STV)‏ اتحدي الذي bd‏ هذا الشعر 
ییقی قائماً وحتی بعدما تم ويضه بالتفسير الرسمي. وهو بیقی رمزاً BS‏ 
المزدوج الطاغي منذ البداية على الوح الإسلامية المتحّكة بين الدنيوي والدّيني وين 
الشعائر SEW, Zi‏ 


7-الغزل الفارسي كنقاش شعري عن ,المشاركة عن طريق الخضوع,: 

لیس فقط شعر حافظ بل إِنَّ الغزل الفارسي باکمله يمكن تفسیرہ على PET‏ 
عن موضوعناه أي كتعبير عن حاسية أساسية تتارجح بين الخضوع الشديد 
والمشاركة المنتشية. فالمحب لا وجود له الا بواسطة تيار القرّة التي يمنحه اھ 
المحبوب بقربه منه وبجماله ومهما كان قاسياً وظالماً فالظلم والقسوة مرحٌب بهما 
طالما OF‏ المحبوب مهتم بحبيه. والمحب يتوق إلى اللحظة التي تخترقه فيها سهام 
عيئي المحبوب ويتمنى الجنون الذي يعطيه الحق في سلاسل جدايل 


روه زندیقاً 


1 بخصرس هذه السالةانظر ازفا يرغل: Ambiguity‏ 
(2) الدیوان الغربي الشرقي : «فتوی» في کناب حافظ؛ 
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. آبیات للسعدي )1213 - 1292( كالتي نوردها فيما يلي عشوائياً Gs‏ 
ة في كُلّ مکان: 

بها المسلمون! حذار من النرجسة الساحرة 

التي سلبت مني دفعة واحدة الهدوء والرزانة والصبر 417 

فالسرير تحت جانبي 

يصبح شو كا دون رؤيتك ° 


أحن رأسك للتحدث مع جام ولو قليلً لكي یستطیموا تبيل غبار دریك...' 
يلها الوجهاقمري لا توف وجهك الجمل علي 
فكيف یمکنك أن ت ی ا و 
أو عند آمیر خسرو دهلوي )1253 - 1325): 
عندما يوتر قوسه أود من الشهوة 
أن أبتلع سهام نظراته الساخيرة 
في الیل أضع من ا پاب 
وأغرق الشوق إليه في ماء عيوني 


أحوم حول هذا الوجه الملتهب 
فالشمعة تحتاج إلى بعض الفراشات 4 
وأخيراً عند حافظ: 


(4) المصدر aa‏ ص527 

(5) دیوان أمير خسرو دهلوي» رقم 3:1282۔4 
یو 

)6( المصدر نفسه: رقم 3:493 
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شی أو تلعنني انا با كك 
فالجواب المر thal‏ 


ثغرك الذي بشبه الياقوت 217 


يا أمیري: أنت تخطو جميلاً إلى درجة fall‏ أن أموت عند قدميك O‏ 

وهکنا تسیر ay Nl‏ على هذا المنوال عبر القرون. وحتى في في القرن 18 نظم أشهر 
شاعر في الھند ROLY‏ عبد الله غالب (1797 - 1869)ء وهو واحد من أواخر شعراء 
الغزل الکلاسیکیین؛ عدداً لا حصر له من OLN‏ كالتالية: 
لماذا على قاتلتي أن تخاف؟ فما الذي ستتهم به؟ 
ذلك الدم؛ الذي منذ حبيت يتدقّق دوماً من عيوني” 


لك 


خنجر رموشها القاتل» سهم اعنزازها الذي لا يخيب 
وحتی صورة وجهك في المرآق كيف يمكن أن يظهر أمامك (دون 

دوماً وأبداً یمکن کرت المنتيزب ess Bl‏ زا tee‏ ان وغیره من 
الشعراء الفارسیین القدامى» في الوقت قت نفسه العشيقة المتدللة أو السلطان الظالم الذي 
لا قیود على ظلمه وتعسّفه. أبیات غالب تكشف Lal‏ حين وآخر ببحاً رقیقاً ساخراً 
عن خلفية النظام الموروث؛ ولكن ليس هنا المكان المناسب للدخول بالتفصيل في 
هذا المدخل. 

وبينما بضع فراق الحبيب وبعده العاشق الولهان في حالة من البؤس والشقاء 
لوحي والجسدي: يمنحه قربه أعلى درجات السعادة لژ :. وفيما يلي نورد بعض 
الأبيات للرومي من غزل إلى صديقه الصوفي شمس تبریز ۴۳ توضيحاً لذلك: 


e 


یقتلك: 


(1) دیوان حافظ رقم 63 

(2) المصدر لفسه؛ رقم 1:92 

Matthews and Shackle: An Anthology of Classical Urdu Love Lyrics, 127. (3) 
المصدر نف ص125‎ (4) 

(5) انظر بهذا الخصوص الفصل الثالث عشر الفقرة 4. 
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لك جعلني سکراناً وراقصاً 
رسس ور مو ود 
بت فأ :- 


والآن لم يعد في وسمي أن أكون حامضاً 
حلوٌ صديقي الناعم الظريف 
ولقد جلب لحانوتي حفنة من الحلاوة 
منذ أن فتح حانوت الحلوى 
سلب مني البيت والحانوت 
oe‏ 
لقد کسر جڑتی وک حلي 
وأنا شکوت لاه ألحق بي هذه الخسارة 
és,‏ بدلاً من ذلك أرسل لي 
مئة كوب من الخمر وجعلني مسروراً 
سب 
لقد طرت من يده كالسهم 
عندئز التقطني وجعل مثي قوسه 
وأنا أريد تقديم اشكر AW‏ والارض 
لأنني كنت الأرض؛ لکنه هو جعلني السّماء 
فعير قلبي درب التبانة 
وسحبني من وراء درب التبائة 
eee‏ 
كفى يا قلبي کفی لأنّه لا يمكن إعلان 
ما فعله بي ذلك الصديق الحبيب !41 


(1) ديوان الرومي؛ رقم ST‏ 
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8- تطورات 2 الشعر الملحمي: 

بينما بقي الشعر الملحمي قصائد الحجم الکبیر غريباً على الشعر العربي آنجب 
الشعر الفارسي۔ Fly‏ على تقاليده الملحمية القديمة» وبعد تحر الأدب الفارسي من 
3 من الملاحم. ولقد ازدهر الشعر الملحمي الفارسي فجأة ودفعة 
«شاهنامه» للفردوسي تتألف. حسب الخط اليدوي» من 50000 إلى 
0 بيت (اکتملت حوالى سنة 1000 بعد الميلاد) وتروي تاريخ إیران من البدایات 
الميثولوجية؛ عبر عصور أسطورية من الأبطال والملوك وحنى الفتح العربي. ويشكل 
الساسانيون: الذين هزم الفاتحون العرب آخر ملوكهم وقتلوہ خاتمة لوحةٍ عملانة 
يمثل مرضوعَھا المركزي. الذي يتكرّر باستمرارہ Sy all‏ بين إيران وتورانء وكغطاء 
ميئولوجي. بين العفاریت الخيّرة والعفاريت الشر ا و 
الذي لا بهزم كما نجد نموذج الحاكم القوي العادل» الملك الاله الزرادشتي 


کان الحکام الفرس یستندون على الدرام إلى تلك القدوات المثالية القديمة 
ویشعرون pl‏ طون أولنك الملوك العظام أمثال: جمشیدہ وفریدون؛ وإسفتدياره 
وكي کاژوس؛ وكيخسروء وسباوش؛ وأئوشروان: والإسکندر الکییں وبهرام كوره 
وخسرو يرويز. هنا Lal‏ كشبكة Sa‏ تستخدم: بارتباطها طبعاً مع الشرعنة الإسلامیذ 
لتعزيز فدرة الحاكم. وكانت تستخدم أبيات شعریة من الشاهنامه مكنوبة بخط جميل على 
جدران القصور وسقونها ليس لغرض الزخرفة الجدارية فقط وتا أبضاً لهذا الغرض 2 

كانت الملاحم تهدى في العادة لأحد الحكام الأحياء. وكان الإهداء ال 
فقرة مهمّة في المدخل یشید بعد الثناء على الله وعلى Co‏ محتّده بالمهدی له ويشبهه 
Steere‏ ی قان فى کر دحل الي ملت 
عن الإسكندر الكبير بنصرة الین أبو بكر محمّد الإلدكيزي؛ وهو حاكم لا تعدی 
» ويصفه Al‏ إسكندر زمانه لا بل والعالم 0©, 


أهميته حدود الا 


Knauth u. Nadjmabadi: Das altiranische Flrstenideal von Xenophon bis Ferdousi, (1) 
.1 انظر الفصل الحادي عشر البند‎ )2( 
نظامي. ص58‎ )3( 
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مما ذكر أنَّ الدخول في الإسلام لم يؤد إلى إيقاف هذا التقليد القديم 
ولا إلى إيقاف أي بقية GY‏ تقليد من فترة ما قبل الإسلام. في بادئ الامی کان 
كما رأيناء إطار الملحمة فقط قد خضع للأسلمة بتمجيد الله والثناء اء على نبيّه محمّد. 
ولقد كات نظامي ال من فعل هذا وصار قدوة لجميع كثاب الملاحم اللاحقین في 
العالم الاسلامي. لا ST‏ الاسلمة ما لبثت أن دخلت إلى مضمون الملحمة ایضاً۔ 
وهكذا تحوٌل؛ في الملاحم البطولية؛ الأبطال الإیرائیون القدامی إلى مسلمين 
متحمسين أو AF‏ استيدالهم بشخصيات إسلامية: لا بل وفي بعض الملاحم. كما 
في ملحمة جهانكير تام يحصل «الإسلام على صبغة متعصبةه'''ء ومن ناحية 
آخری» كما في ملحمة گرشپنامه مثلا ايحشى النص بكثير من المعجزات والأشياء 
السحریة» (. وكلا | تجدهما معاً في الملاحم الأحدث ومتها مثا ملحمة 
حمزه امه المکتوية بصيغة بية والتي تدور أحداٹھا حول البطل حمزة بن 
عبد المطّلب عم التي محمد © 


ومن الأمثلة ذات الدلالة ملحمة خاورنامه (كتاب الشرق) لابن حسام التي 
نشأت في النصف الأول من القرن الخامس عشر والتي تدور أحداثها في مطلع العهد 
الإسلامي وترمي إلى تمجيد علي بن أبي طالب والإسلام الشيعي. في هذه الملحمة 
تظهر شخصية رجل اسمه عیّاره وهو لص نبيل يتمتع بقدرات سحرية إعجازية كما 
كان قد وصفه قبل ذلك الکتاب الشعبي «سمك عيّار؛ لصدقة بن أبي القاسم 
شيرازي. وهذه الشخصية معروفة Lal‏ في الغزل الفارسي تحت آسماء مختلفة: 
عیّاره آوباش» قلندں رند 

أمّا الملاحم الرومانسية والتربوية فنطغى عليها صبقة التصوف: وهو تيل يظهر 
في ملاحم جامي (1414 - 1492) صحيح ST‏ ملحمتيه ایوسف وزلیخا! واسلامان 


(1) ریکا: تاريخ الادب الايراني: ص 166 Literaturgeschichte‏ عطععامهما Rypka:‏ . 
)2( المصدر نفه ص165 

Piemontese:Magia ¢ Mito nel romanzo persiano di Hamsa, (1) 

Calasso: Un Epopea musulmana... (4) 

‘Barge: The Pious Rogue, (5) 
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وأيسال» هما قصتا حب ST]‏ مغزاهما الحقيقي صوفي يتعلّق بالتوڈد إلى اللہ والحب 
الأرضي فیهما هو مجرّد تجربة وتمثيل مسيق للحب الرُوجي الكماوي ”21 
9- القدرة السحرية ب4 ,ألف ليلة وليلة,, 

ما من مكان آخر يخبر فيه الأوروبي تأثیر القدرة السحرية له ذات الصبغة 
الإسلامية بصورة أكثر سهولة وأكثر إقناعاً مما في آساطیر «ألف ليلة ولیلة». صحيح 
أن رما جاء في آلف ليلة وليلة ذو متشا قبل اسلامي, غالبا ذو منشا هندي أو 


جا ار میں یم 
في عالم وهمي خلف الجبال السبعة BNA ALN‏ شس 
والأحياء الفقيرة في بغداد والبصرة والقاهرة. فما يزوى نا هي أمور يعتبرها الرواة 
والمستمعون ممکنة أ من الواقع el‏ بعيشون فيه لنتذکر قول ابن خلدون: 
السحرة موجودون فلقد رأيت بنة 

كانت المقدمة الشرطیة لنشوء هذا المناخ الأسطوري الفقه الاشعري المستند 
إلى القرآن والذي ينفي قانون السبية في الطييعة للم الأشعرية القائلة يان الله یمکن 
أن يخرق في أي وقت تصرّفاته المألوفة ممّا يؤدّي إلى حدوث «خرق للعادة» غير 
متوقع کان يختفي عرش ملكة سب من جنوب شبه الجزيرة العربية ویظهر في اللحظة 
انها أمام الملك سليمان قي القدس: هدمه الله هتاك وبناه مُجِدَّداً هنا. وهناك شرط 
قرآني آخر لما يحدث في حكايات «ألف ليلة ولیلة» نفاه المعتزلة لکن الأشعريين 
دوه La‏ هو حقيقة وجود الجن. . فالجن؛ الذين بعضهم: حسب القرآنء مسلمون 
والبعض الآخر US‏ يمارسون لعبتھم العبثية وتزواتهم لكتهم يمكن السيطرة عليهم 
وتسخيرهم بواسطة الطلاسم. ومن الممكن أن یسیطر الفتيان الشجعان على الجنيات 
ویتزوجوهن بطريقة شرعية؛ ویناقش الشرع الإسلامي التقليدي مسألة زواج الرجل من 


Bertels. Grundlinien der Entwicklungsgeschichte des scufischen Lehrgedichts in Persien, (1) 
انظر ص247‎ )2( 
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جنية. وتجدر الا 
الغزل القدیم 


ة إلى أنَّ الجنية هي تعبير عن الشوق إلى امرأة قوية كما يظهر من 
لکن هذا الموضوع سنبحثه في فصل آخر . 


على GT‏ حال هناك مسألة لا شك فيها إطلاقاً وهي أنَّ هذه الحكابات تدوره 
بصرف النظر عن منشٹھا المختلف؛ في عالم إسلامي وتعيّر عن هذا العالم بصور 
دقیقة وصحيحة غير اد هذا العالم هو دون شك ليس عالم المعتزلة والفلاسفة لا 
عالم المثقفين تحت راية «التثويرا Lally‏ جو طبقة أخرى وعصر 
العقلانية اليونانية» جو واقع إسلامي مشبع بالوجود الالهي ومشحون بالقدرة السحرية 
ZH‏ دون أن يفهم هذه الظاهرة بمفهومنا الحالي شعر هوغو فون هوفمانستال بهذ 
الوضع عندما كتب في دراسته المشهورة عن حكايات آلف ليلة وليلة يقول: «هناك 
إحساس» حضور لله في جميع هذه الأشياء المحسوسة التي لا توصف». هذه 
التجربة تتطابق مع واقع مليء بالقدرة ومشحون بالسحرہ عندما يصف جلال الدین 
الرومي في كتابه «المثنوي» الله بأنّه ساحر کبیر: 


عرّم الله الروح بكلامه الأشياء العادمة التي ليست لها عيون وآذان 

عندما عرّمها بعزيمته تأخذ نتحرك تتشقلب الأشياء فرحة ومسرعة إلى الوجود 
ثم إذا قال تعزمة جديدة على الأشياء الموجودة 

ترمح سريعاً إلى اللاموجود ° 


0 - ملاحظات ختامية 


لقد تین من النظرة العامة التي ألقيناها على الأدب BV‏ قانون «المشاركة عن 
طريق الخضوع)؛ المشاركة في القدرة الإسلامية عن طريق الخضوع للرُوحانيّة 
الإسلامیة له مفعوله في مجال الأدب أيضاًء وان كان هناء تماماً كما في العلوم» في 
الزن المبکر وحتى القرنين التاسع والعاشر مجالات حرة واسعة جداً. فهناك كثير من 


(1) الفصل 12ء البند 6 


Die Ereahlungen aus den Tausendundein Nachten, 1,12. (2)‏ :سنا 
(3) الرومي: «المثنوية: الجزء لاله بيت 1448 - 1450. ترجمه من اللغة الفارسیة Dag‏ بيرغل. 
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النرادر والقصص ماک ني كتاب العقد الفرید لابن عبد ره )860 - 940) وفي کتاب 
«الأغاني» لابي الفرج الاصبهاني (897 - 967) أو في کتب مؤلف کیر 7 قرن 
الماشر التتوعي (ترفي سنة 994) أو التوحبدي (توفي سنة ۰4390 التي لا 
إسلامية خاصة. على الرغم من ذلك تظهر في هذه المؤلفات ككل 
واضحة؛ على سیل المثال» في قصص رقیقات مشهورات من مثل عر 
مشاهدات مواطنین بغدادین كمايصفها التنوخعي. أو المناقشات التي a SIGS‏ 
على سبيل المثال» عن إخوان الصفاء» عن التوفيق بین العقل والوحي: وغير ذلك. 
وتظهر أسلمة الفكر بصورة أقوى ما في الأدب ني الغزل والشعر الملحمي. وکذلكہ 
بصورة جلية في الأدب الشعبي الذي ینتمي إليهء إلى جانب ألف ليلة ولیلق حکایات 
ری من مثل کتاب الببغاوات )95 الأصل الهندي)» وعلى الأخص روايات شعبية 
يدور الحديث فيها عن بدايات الإسلام وعن الحروب ضدّ الفرنجة eal‏ فيها أبطال 
لود 

ولکن هناك Lal‏ مع کل هذا اعتراضات تصل إلى ذروتها في التمحيص المُثيو 
إلى أعلى درجة للفة کوعاء للمقدسء وعلى هذا الإرث الإلحادي يمكن أن يرتكز 
الأدب الحديث للعالم الإسلامي طالما he‏ الأمر بتمحیص تقاليده الخاصة ومشاکل 
الزمن الحاضرة المشروطة بهذه التقاليد. ولقد قام بذلك فعلاً وعلى نطاق واسع. 
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الفصل العاشر 


:تا قار تح ال له Passel,‏ «غتوا Fo‏ 
٤۸‏ إلخ... وهناك ذكر للآلات الموسیقیة: الصنوج: والبوق؛ والجنك؛ والعزف 
2 اکا تار وکذلك ل«آنغامها العفرحته ,٩‏ 


أمّا القرآن فلا يذكر شيئاً عن الموسیقی۔ الا اة سيقية الوحيدة التي یتکور 
ذكرها مراراً هي الصور (البوق) الذي ينقخ قيه يوم OA‏ 


وحتی داوود هناك ليس عازفا وإلّما حدّاد مسلّح. July‏ غير المسلم سيميل إلى 
القول: إل محمِّداً كان غير موسيقي. ES)‏ نحن sli‏ بأنفسنا عن مثل هذه الأحكام. 
ولکن تجدر الإشارة إلى أن الحديث النبوي أيضاً لا يظهر فيه أي اهتمام موسيقي لاني 
ولقد توصّل المتدینون المتشددون بعد تمحيص معمّق لما تنوقل من نصوص إلى أن 
الآلة الموسيقية سیقیة الوحيدة التي كان يستمع إليها محمّد إلى جانب غناء الجواري وبالتالي 


2316 الثاریخ الأول‎ CD 

(2) التاريخ الأول 16 9 

10:42 المزموره ۰96 ۱۱ 9141 باباء‎ GD 

G. Wallis; Musik in: Reicke und Rost: Biblisch-historisches Wrterbuch. (4) 


خف الشور € [الأنقام:73] (وفي تسعة مان أعری) LI SOY BGP‏ :8( 
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شمعنها a‏ اك ''۔ ولكن حتى ضد هذه الآلة يذكر خصوم الموسيقى العديد من 


Ul‏ محاولات تبرير الموسیقی من النُصوص الفرآنية فقد تطلبت قدراً كبيراً من 
الجهد في التفسير. وهكذا يحب مؤيدو الموسيقى الاستشهاد بالآية التالية: GABP‏ 
oe‏ ويزعمون أنَّ المقصود بذلك هو الصوت الجمیل؛ أو tll‏ يستندون 
SS,‏ ی نکر نون Ses ABE‏ 
في تماقا با تکار اليه يعني ضمناً مدح نقیضہہ ونقیض صوت 
الحمیر هو ad‏ 
يظهر تأثير هذا الفهم في القانون الشرعي حيث نجد تطابقاً كبيراً بين المذاهب 
الأربعة الكبيرة؛ العديد من الالات الموسيقية ومنها العود والناي ممتوعة وتحطيمها 
1 واستعمال الموسيقى مشروع 
: في الأعراس» وفي رحلة el‏ وفي الحرب. 
ما gle‏ ساخراً على التقيّد بهذا المنع بقوله: 
#والحقيقة هي أنه على الرغم من قسوة الفقهاء وعلماء الدين: Ob‏ الاستماع إلى 
الموسيقى أكثر في الاختراق من تطیبق القانون المتعلّق بالمنع». 
«The truth is that in spite of the rigours of the legists and theologians,‏ 
the law concerning listening to music has been honoured more in the breach‏ 
than in the observance».‏ 
نا نعرف بسهولة أسباب الموقف الرافض ضد الموسیقی الذي اتخذه الاسلام 
الناشئ وفيما بعد الأصولية الإسلامية إِذا ما وضعنا أمام أعيننا القدرة الهائلة التي كانت 


(1) أحمد الغزالي في aS‏ عن الشماء i pt‏ روبسون: Listening ۱۵ Musik‏ ها Tracts‏ 
(2) ابن أبي الدنيا في ! pas,‏ المصدر نفسه Abn Abi d-Dunya in Robson‏ 

.1 سورة قاطر الآية‎ GY 

(4) سورة لقمان الآية 19 

Farmer A History of Arabian Music to the XIII Century V. 208. (5) 

(6) فارمر: المصدر تفه ص ا3. 
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تتمتع بها الموسيقى في الأوساط الوثنية في Be‏ والمدینة في يام محمد ۔ كانت تزدهر 
سای te‏ نیات 
والمغتين والعازفات والعازفین الأرقاء. و ارير من العهد الاسلامي الاو 
مدی النشوة العارمة التي كانت تُسبّبها الموسيقى لدی المستمعین. أحد هذه التقاریر 
الصارخة بشکل خاص ذو صلة بالخليفة المذكور سابقاً الوليد بن يزيد: 
عندما على أمامه المطرب ابن العائشة طرب جداً #حتى كفر وألحد». وكان 
يطلب من المغني إعادة اللحن مرّة بعد أخرى مستحلقاً له باسم أحد أسلافه. وأخيراً 
i ET‏ عضو من أعضائه لا قبله وأهوى إلى هَيه؛ قجعل ابن 
wis‏ عليه؛ فقال: وال العیم لا تريم حتى ال قابداہ له فقبّل رأسه 
لقاها علي وت jo‏ ا إلى أن oT‏ بمثلهاء ووهب له ألف دیتار: وحمله 
وقال: اركبها ‏ بأبي أنت ‏ وانصرٍف فقد تركتّتي على مثل المِقْلَى من حرارة 


0 


غنائك» 


كانت النشوة العارمة إذأ آي فقدان السيطرة على الذات: التأثير الصارخ 
للموسيقى. كانوا يسمونهما كليهماء أي السبب والتتيجة» «طرب» والموسيقي 
«مطرب» أي الذي يُسبّب الطرب, دوماً وآبداً يرد في تقارير الاستماع إلى الموسيقى 
عبارة: استمع افطر أي دخل في حالة من السكر والنشوة. ولكن في النظام 
الإسلامي لا يجوز GY‏ شيء أن #يخرج عن السيطرة»؛ وهذا هو السبب في ارتياب 
ومعارضة حماة هذا النظام ضت أثيرية لهذا الفن *. 


| - المؤثرات النفسية الجسدية للموسيقى كقدرة؛ 
لکن الموسيقى لقیت دعماً هائلاً نها تطوّرت: في سياق نقل الثقافة اليو: 


واستیعابھاء إلى علم. فكغيرها من جميع العلوم ١‏ الأخرى ازدهرت في القرون التالية 
حيث أصبحت «دار الإسلام؛ كبيرة وقوية بما فيه الكفاية OY‏ تنفتح أمام المعرفة 


10 الأغائي. المجلد الثاني: ص226 
Bûrgel: The Feather of Simurgh, 89-92. (2)‏ 
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العلمانية. لها عضعت كغيرها من العلوم؛ جزئياً على الأفل وشيئاً 
tu‏ المتواصل البطي». قيما يلي سنلقي الضوء على الملامح الرئيسية 
لنظرية الموسيقية اليونانية؛ أو بالاحرى: في علم الأعراف الموسیقیة واجه 

3 ني للقدرق نظام اعطی | سيقى» من الناحية 
INI‏ قدرة هائلة بصيغة مؤثرات لضیة لک من الناحية الاخری» جعل هذه 
المؤثرات مکشوفة وقابلة لاحم ,نظام نتم تصنيفه في مركب العلاقات الارضبة 
الكونية الذي كان معروفاً للإسلام وكان یمد محكوماً بالقدرة الإلهئة. في إمكانية 
تصنيف الظواهر الموسيقية بالنسبة إلى الظواهر الأرضية والسّساويّة الأخرى. كما في 
وصف المؤثرات النفسية الجسدية للموسیقی: برز Bay‏ بشکل خاص المنظرون 
الموسيقيون العرب ومهّدوا الطريق أمام النشوة العارمة الناجمة عن الموسيقى Als‏ 
حصلت شيئاً فشيئاً على القداسة في الدوائر الصوفية. 


یعود علم الأعراف الموسيقية إلى تصورات وخبرات سحرية ميثولوجية مغرقة 
في القدم كان العصر القدیم علی علم بها. ولقد انتقل بعضها إلى العصر الاسلامي 
الوسيط وان کان ما يلفت الانتباه ST‏ اسم «أورفيوس»» الذي من المفترض أن يكون 
متوقع قبل كل شيء؛ لم يكن معروف أن المصادر العربية القروسطية تحتوي على 
أخبار كثيرة بعضها مبطن تعود إلى إرث العصر القديم وتتحدّث عن المؤثرات المختلفة 
للموسیقی. قفي فقرة عن منشأ الطب جاء ما يلي: «وبعضهم يقول: إن آهل فولوس 
استخرجوها من الأدوية التي ألقتها القابلة لا الملك فكان بها برؤهاء وبعضهم 
يقول: إن آهل موسيا وأفروجيا استخرجوهاء وذلك ن هؤلاء اول من استخرج PB‏ 
قكانوا يشقون بتلك الألحان والإيقاعات آلام النفس؛ ويشفي غي آلام النفس ما يشفى به 
Prt‏ وهناك بحث موجز عن الموسيقى يعود إلى القرن الحادي عشر يتحدّث 
عن ترباندروس وآریون: «موسيقيان US‏ يعملان (في القرن السابع قبل الميلاد» في 
لسبوس ولقد أنقذا بعزفهما على الغيتار سکن الجزبرة من مرض الطاعون» 


1 ابن ابي اصیعة Mapp‏ صه. 
2( ابن علي الکاتب: کتاب كمال أدب الغناء: ص45 وما يمدها. 
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هناك تقارير آخری لا تتحڈٹ عن انار العلاجي LI,‏ عن التأثير الأاخلاقي۔ 
فالبحث الموجز المذكور کی ی التالية: بيتما كان الفيلسوف أمبيدوكليس 
موجوداً في بيت احد الملوك أو | راہ اتل أحد الضيوف سیفہ فجاة وهجم على 
المضيف. قدوزن الفيلسوف عوده بأقصى سرعة وبدأ العزف بنغمة تهدئ الغضب مما 
جعل الرجل يهدأ وينقذ صاحب البيت©, 


وهناك قصة مشابهة موجودة 


في مقدمة كتاب عن دراسة الطب يعود إلى القرن 
العاشرء كتاب «مفتاح الطب» لابن هندو المذكور سابقاً في سباق آخر: 

امن يمارس الموسیقی يلعب بطريقة ما بالأرواح والأجساد؛ ذلك أله عندما يريد 
يستعمل آلته بطريقة تجعل الئاس یضحکون. وعندما يريد يستعملها بطريقة تجعل 
الناس ييكون. . وإذا ما آراد يُثبر السرور والفرح؛ وإذا ما أراد الحزن والبكاء. لقد 

سمعت أنَّ أحد العازفین المؤسيقبين الكبار كان له أعداء يريدون AS‏ . وفي أحد ایام 
خرج برفقة عدد من زملاته إلى الصحراء ليقضي الرقت مع الجماعة؛ لکن آعداهه 
لاحظوا ذلك وتوجتهوا بسرعة إلى المكان الذي كان متاح فيه الحكيم ومرافقوه دون 
ay ed‏ الحكيم لجأ إلى الآلة الموسيقية التي كانت بحوذته ويدأ العزف 
بطريقة حي إلى الخمول والتراخي ويلحن بی إلى لضف فما لبثت أن تراخت 
مفاصل أولئك الأعداء وسقطت أسلحتهم من أيديهم: بحيث pe]‏ لم يستطيعوا تنفية 
ما کانوا Medes‏ 

إثارة الضحك أو البكاءء الشلل أو التنویم والإنعاش: هذه هي آهم المؤثرات 
الموسيقية حسب المصادر الإسلامية التي تتحدّث عن الموسيقى كقدرة تقترب من 
السحر. هناك فكاهة للفارابي (873 - 950) وردت في كتاب من القرن الثالث عشر 
لكنّها تتناسب تماما مع ما ذکرناہ أعلاه. تدور الحادثة في بلاط الأمير الحمداني سيف 


(1) ابن علي الکاتب: كتاب كمال أدب الغناء: ص45 
)2( مخطوط ۱6۵۳001598۱ ورق 90 وهناك تصص مشابهة لدى كومل: 
Kûmmel: Musik und Medizin, 140 f.‏ 


انظر أيضاً؛ 
‘Stith-Thompsan: Motif-Index of Folk- Literature («Escape by playing sleep-bringing music»).‏ 
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الدولة في حلب والذي كان الفيلسوف والموسيقي الكبير من ووادہ: فامر سیف الدولة 
بإحضار القیان فحضر كل ماهر في هذه الصناعة بأنواع الملاهي» فلم يحرك أحد منهم 
آلته إلا وعابه أبو نصر وقال له: أخطات. فقال له سيف الدولة: وهل تحسن في هذه 
الصناعة شین؟ فقال: نعم؛ ثم أخرج من وسطه خریطة ففتحها وأخرج منها عیداناً 
وركبهاء ثم لعب بھاء فضحك منها كل من كان في المجلس؛ ثم فكها وركبها SF‏ 
آخر وضرب بها فبکی كل من في المجلس, ثم فكها وغیّر تركيبها وحرکها فنام كل 
من في المجلس حتی البواب؛ فتركهم نما ret‏ 


من المعروف ان الفارابي لم یکن فقط واحداً من اصل ستة من كبار الارسططالین 
قي العصر الاسلامي الوسيط فحسب. بل كان أيضاً موسیقیاً بارزاً ومنظراً موسيقياً 
ولذلك لا عجب أر باسمه ذلك البرهان على قدرة الموسیقی المذکور 
al‏ فالنادرة الطريفة؛التي قد تكون أيضاً صدی لتقاریر من العصر القديم» نجد ما 

يشبههاء ولكن دون ذكر اسم» في موسوعة إخوان الصفاء مكتوبة في القرن العاشر 
جيعد دعس 1 أا نسبها للفارابي فقد يكون 
قد جرى في وق لاحق. لکن الحادثة لم تكن بالنسبة للقارئ القروسطي نادرة طريقة 
LL,‏ حقیقة NY‏ كان يؤمن فعلاً بقدرة الموسيقى. 

وهناك دليل آخر على القدزة الهائلة للموسیقی ینسپ إلى المنظر الموسيقي 
الكبير صفي الین الأرموي (1230 - 1294)ء بحيث إن هذا المثال مهم بشكل 
خاص لن قدرة الفن توضع هنا على المحك من ناحية شرعيتها: لما آراد سلطات 
مصر ملع الموسيقى te‏ على إلحاح العلماء (علماء الذين) طلب منه الموسيقي 
صرف النظر عن ذلك؛ وقال؛ إنه لمن الظلم تجاه الرعية منم مثل هذا الفن المريح 
والبريء. لکن حججه لم تثمرء عندئذ قدم المعلم اقتراحاً طلب حرمان 
جمل أربعين يوماً من شرب الماء ثم فلق عقاله ووضعه IL‏ من الماء بینما 
یغني في الوقت نفسه على مسافة قريبة أغتية من الحانه. قإذا ما انجذب الجمل 


)1( .309 بللا Khallikan: Biographical Dictionary,‏ مطل 
(2) رسائل إخوان الصفاء الجزء JM‏ ص84 وما یعدھا۔ 
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إلى غنائه ون إنسي الماء على الرغم مما به من عطش» عندئذٍ ينبغي على خصوم 
الموسيقى أن یعترفوا بما لها من قوة تأثيرية: ولكن إذا ما سار نحو حوض الماء 
فعلى السلطان أن يمنعها. بطبيعة الحال كسب صقي الدين الرهان وکان النجاح 
عظیماً إلى درجة «آن السلطان تحمس كثيراً وأثنى على الموسيقى وعلى فته وأعرب 
عن عزمه على دعم الموسیقی وتشجيعها قي المستقبل أكثر مما كان عليه الحال 
ree‏ 

فيما إذا كانت هذه الحادثة قد وقعت فعلاً أم لا فهذا أمر یصعب إثباته كما 
في حالة القصة المنسوبة إلى الفارابي (تجدر الإشارة إلى أن صفي الدين لم يكن 
يعيش في القاهرة وإنما في بغداد؛ لكن هذا الخطأ يعود على الأرجح إلى الراوي 
الأوروبي). لکن هذا لا يلعب أي دور لان المدلول يبقى هو نفسه وأيضاً إذا ما 
كانت القصة مختلفة. وهكذا فإنه من المفيد أيضاً أن نذكر مثالاً مأخوذاً قعلاً من 
الأدب الافتراضي. الشاعر الفارسي الكبير نظامي (1141 - 1209) المذكور مراراً 
في هذا الکتاب ومقلده الاو اول الشاعر الفارسي الهندي آمیر خسرو دملوي (1253 
- 1325) استعملا موضوع القوة التأثيرية للموسیقی بطريقة بالغة PUVA‏ ولكن 
الأكثر دلالة بالنسبة لسياقنا هو دون شك ما فعله نظامي مع هذا الموضوع. في 
الجزء الثاني من ملحمته عن الإسكندرء الملحمة الأخيرة والأكثر شمولاً من ملاحمه 
الخمس؛ يحدث اجتماع في بلاط الإسكندر الكبير شارك فيه جميع خبراء ذلك 
الزمان. تحدث كل منهم عن العلم الذي يمثله: العلوم الطبيعيت اون الریاضیات: 
الادب؛ كما آن السحر ذكر بالاسم. وكان أرسطو يعض الكلمات إلى کل 
علم لكي یٹ أنه معلم حقيقي في کل فن. واتتخبه الحضور بالإجماع ریسا 
لجمیع الحكماء. كان هناك واحد فقط لم يوافق على ذلك: أقلاطون, الذي غادر 
المكان بصمت ولجا إلى حجرته كي یفکر۔ فنجح في الاستماع إلى موسيقى الأفلاك 
مع انسبھا؛ وتناسقها وتمكن من تصميم آلة يستطيع عزف هذه الموسیقی علیها 
بعد ذلك يقول نظامي حرقیا؛ 


Neubauer: Der Esai sur la musique orientale... 2:906 (1) 
Burge, The Romance بخصوص امیر خسرو دهلوي؛ انظر:‎ (2) 
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وھکذاصنع حسب تصوراته وتصاميمه نوعاً من الأرغن 
وأعطى أوتاره النسب الملائمة لأنغامه والحائه 


وأخرج بهذه الأصوات نغم الأسد ونغم الثور 

مع تناسب أثر أقدامهم 

عزق على أونار تناسب كل الأنغام 

من الحيوان إلى الإنسان 

أثارت هذه الأنغام الإنس أن يرقصوا ويهتفوا 

والحیوان الوحشي والأليف غطّوا في النوم فاستيقظوا 

وهکذا اخترع أفلاطون أنغام تسب كل مخلوق 

وطوّر موسيقى لا يعرفها إلاهو 

كان يبدل JS‏ ظرف بنغمات تجعل قلب الإنسان المقصود یهتز 

وکان هذا يسير على هذا المنوال بحيث إنه عندما یعزف اللحن المناسب كان الحكيم 
(اي ( يعرف نقاط الضعف والعاهات 

كانت الموسیقی الملكية *كالقانون؛”" الذي يعطي العقل علماً بكلّ ألم 
وهكذا تمت الأوتار نش من خشب خام 

جسم نغمات ناضج 

فذهب يآلته إلى الصحراء 

وعزف مقدّراً كل نسب 

ٹم خط حوله دائرة 


وعندما ابتدأ Sp‏ 
أغرى الحيوائات الوحشية والأليفة 
1١‏ إشارة إلى الكتاب الطبي الرئيس لابن سينا #القانون قي الطب 
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من الصحراء والجبال وجاؤوا أفواجاً 

وعندما أنصتوا الأنغام أسرعوا إليه 

ووضعوا رؤوسهم على الخط 

کل واحد فقد الوعي وسقط إلى الأرض كأنه میّت 
ولا الذئب الصغير هاجم الحمل ولا الأسد العارم الحمار 

ثم جعل يدوي نغماً آخر على الأوتار فاستیقظ 

حيث دخلت الحيوانات في هالة انفعالبة وفاقت من فقدان الوعي 
وانتشرت في البادية؛ فمن شهد مثل هذا؟ 


انتشر خبر هذه القصة ولم يدم طویلاً حتى سمع بها أرسطو. فشعرء طيعاً 
eek‏ . «فسعى جاهداً لكي يطلع على هذا القن السماوي ٠‏ وقضى LU‏ كثيرة ف 


الصحراء وجعل بعض الناس يفقدون الوعي. لكنه لما أراد إعادتهم إلى حالة الوعي 
لاحظ أنه لا يعرف النغمة اللازمة لذلك ورأى نفسه مضطراً إلى طلب العون من 
أفلاطون: 

لما أدرك أفلاطون أن ذلك المعتر بحتاج إلى تعليماته 

خرج ورسم دائرة حوله وعزف حتى تحققت النغمة 

وفوراً جاءت جمیع حيوانات البرية من الحمار البري حتی 

النمر وحاصرت تلك الدائرة فأصبحت فاقدة الوعي من النغمة الأولى ووضعت رأسها 
على خط الدائرة 

بعد ذلك عزف نغمة أخرى: حلوة كالرحيق؛ ففقد الحكيم 

أرسطو صوابه 

ولکن بينما كان فاقداً الوعي أعاد افلاطون بنغمة لطيفة 

إلى الحيوانات وعيها. 

ومرة أخرى عزف اللحن الذي يمنح الوعي فففز آرسطو 
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مل دماع من نار 

ولبث دون حرالغ مرتبكاً وغير مدرك ما الذي حصل مع الحيوانات 

كيف استيقظت من غيبوبتها وما الذي أعاد لها الحركة. 

تا 

عندتلٍ صار الاعتراف بأفلاطون همه الأكبر وأعاره اعتماماًلاحدودلہ!''. 


تبدو الفصة الغريبة التي - بصرف النظر عن علاقتها الغامضة بأورفيوس لا 
وجود لها في أي مصدر من العصر القديم - تبدو غنیة pall‏ في أكثر من جانب. 
الجانب الأول بطبيعة الحال: بتفوق أفلاطون على أرسطوء أي بالمرتبة الأعلى للفلسفة 
الأفلاطونية والأفلاطونية المحدثة تجاه فلسفة المشائین الروافيين Stoiker‏ (تلاميد 
أرسطو). من الواضح أن نظامي يعبّر عن الوضع الفكري في زمانه: في سنة 1198 غاب 
عن المسرح بوفاة ابن رشد آخر أرسططالي مهم في العالم العربي بینما أسس في الوقت 
نفسه الفارسي شهاب الدين یحبی السهروردي (توفي سنة 1191) فلسفة الإشراق 
الملینة بعناصر أفلاطونية وافلاطونية محدثة والمؤسلمة إلى حدٌ بعید(2). إلا أن هذه 
القصة تتعلق Lal‏ بالموسيقى وبالالي بالفن. یتعلق الأمر بالطريقة السليمة لممارسة 


هر الذي لديه هذه الطريقة السليمة لأنه متنبئ دیئي؛ لأنه بتلقی الفن من السماء ویحافظ 
على تلاسبانها الكونية ولا يسيء استعمالها: يستعملها لكي ينوّم الحيوانات نم بوفظها 
الية: بينما يجعل البشر فقط «يرقصون وبھنفون+. أما أرسطوء الذي بحاول استمداد 
من العقل رحده؛ يفشل وفقط استكمال تعاليمه بتعالیم أفلاطون يستطيع 
إنفاذه وإنقاذ تلاميذه. ومن المهم أن نذکر أخيراً أن تعامل أفلاطون مع القوة التأثبرية 
للموسيقى یوصف JS‏ وضوح بانه نعل سحري. ربذلك تبدو الموسیقی؛ كما بدا 
الشعر عند نظامي؛ صيغة من السحر الحلال». إن ما يشير إليه نظامي من ربط للقوة 


LIL] )1(‏ 85 وما بعدها. 
(2) انظر الفصل السادس البند الثاني الفقرة وء البند الرابع۔ 
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وتجميله باستمرار بعد نظامي يكفي هنا أن نستعرض هذا النظام بخطوطه 
الأساسية. كما سبق وذكرنا یتعلق الأمر بدمج وإرساء الموسيقى في النظام الكوني 
في شبكة المراسلات تربط الكون الأكبر والكون الأصغر مع بعضهماء وبالتالي بدعم 

ة التأثيرية للموسيقى التي لا يمكن نكرانها بالحجج العلمية ولهذا الغرض تم 
اختيار اثني عشر مقاماء أي نغمة”' من بين عدد كبير من المقامات وتصنيقها مقابل 
ي عشر برج . وهناك سلسلة أخرى من النماذج الموسیقیق تسمى ٥‏ 
(«صوت»/ انغمة٤)‏ تم تصنیفھا مقابل الكواكب السبعة. كما أقيمت أيضاً علاقة بين 
أوتار العود الأربعة والعناصر الأربعة (التراب والماء والهواء والنار) وكذلك اخلاط 
الجسم الأربع (الدم والبلغم والمرارة السوداء والصفراء) والكيفيات الأربع (البارد 
والساخن والرطب والجاف) للطب الجالينوسي. وبعد ذلك تم ربط هذه المراسلات 
مع بعضها وترتيبها في نظام أكبر وأشمل. وبذلك تم Sg‏ التعليل العلمي لاستعمال 
الموسیقی في العلاج الطبي. وکانت الموسيقى توصف بشكل خاص لعلاج مرض 
الاكتئاب الذي كانوا يفترضون أن سببه زيادة المرارة السوداء الماليخوليا في الجسم 
التي تودي إلى الاكتئاب والتي تؤدي الموسیقی إلى تخفيضها ٠‏ 


2-فصل الموسیقی 2 کتاب محمد الغزالي ,إحياء علوم الدين» 


جميع الجهود التي بذلها المنظرون لشرعنة القوة التأثيري 
عقلنتها لم تستطع أو لم تحقیق أمر واحد ألا وهو: قدستھا. بلوغ هذه الحدود بقي 
كما في حالة الخمرء مقتصراً على التصوف: ولكن مع فارق وحيد وهو أن قدسنة 
الخمر في التصوف بقيت عموماً مجرد كناية مجازية ما قدسنة الموسيقى ذهتياً فقد 


(1) يستعمل المختصون مصطلحات مختلفة. وعلى أي حال يتعلق الأمر بسلالم مختلفته أي بتابع 


خطوات النغم بين واحد ونصف وربع. 
(2) تعدید المقامات جميعها عند شيلره: Shiloah: The Theory of Music in Arabic Writing‏ 
Bargel: The Feather of Simurgh, 100. 0‏ 
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طبقت أيضاً Une‏ طبقت كوسيلة لبلوغ الك العارمة. أي إت الشي» الحاسم في 
المكانة الرفيعة التي احتلتها الموسيقى في النصوف هو بالضبط ذلك الجائب الذي 
كان في السابق السبب الذي أى إلى تحریمها ألا وهو: قوتها التأثيرية» سحرها 

منذ القرن العاشر على أبعد نقدير استعملت الموسيقى في الدوائر الصوفية 
مقترنة مع الرقص. محمد الغزالي (المتوفی سنة 1111) دافع عنها في فصل خاص من 
ats‏ «إحياء علوم الدين» (الإسلامي)'''۔ وكتب أخوه أحمد الغزالي مقالّا مستقلا 
عن الموضوع نفسه بعنوان: «بوارق الإلماع في رد من يحرم السماع». فيما يلي سنذکر 
آهم الحجج الواردة في الفصل المذكور عند محمد الغزالي بعنوان: «آداب السماع 
والوجد». 

قي مقطع تقديمي یضع المؤلف تحریم رجال الدين للموسیقی مقابل آراء آخری 
یرسم الطریق إلى تحلیل الموسیقی بواسطة منام للنبي: يروي أحد الاتقیاء أنه رأى 
التي محمداً منامه وسأله: «يا رسول اللہ هل تتکر من هذا السماع ال ما 
<I‏ منه شيئاً ولکن قل لهم یفتحون قبله بالترآن ویختمون بعده بالق 

تبدو القوة التأثيرية للموسیقی في مثال داوود مقدسة ومخيفة في الوقت 
نفسه: «آنه كان حسن الصوت في النياحة على نفسه وفي تلاوة الزیور حتی OS‏ 
يجتمع الإنس Sally‏ والوحوش والطیر لسماع صوته؛ وكان في مجلسه أربع 
متة جنازة وما يقرب منها في SUN‏ وهناك رواية مشابهة عن النبي محمد 
«فقد كان تنه يکي وييكي ويحزن حتى كانت الجنائز ترفع من مجالس نياحته»». 
نستخلص من ذلك مايلي: كانت الموسیقی تبدو مرفوضة ویجب تحريمها لأنها 
بقوتھا التاثیریة تلهي عن الانشغال بالقرآن؛ ولكن ليس لأنها من الممكن أن تميت 
الناس بقوة تأثيرها. یذکر الغزالي سبعة أغراض أو مناسبات یکون فيها تأثیر 
الموسيقى على القلوب مشروعاً: 


(1) إحياء علوم الدين؛ ا 
(2) المصدر نفسه» الجز 
(3) إحياء علوم الدین: الجزء الثاني ص 346. 
)4( المصدر نقسہ ص353 
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7 الغناء خلال رحلة الحج لأنه يثير الحتین إلى بيت الله 
2. الغناء الذي يحمس المحاریین في الجھاد 
3. أبيات الرجز التي تبث الجرأة في نفوس المجاهدين. 
4 الموسيقى التي تثير الحزن؛ ولكن ليس الحزن في حالات الوفاق فهو غير جائز 
الأنه يعد انتقاداً الإرادة اش وإئما الحزن على الخطايا التي يرتكبها الإنسان... 
5۔ الموسيقى في المناسبات السارة التي تجلب السرور بأنغامها وتحت على الرقص. 
6۔ الموسيقى التي تثير شوق العشاق وتحفّز الحماس وتواسي الروح. 
7. «موسيقى الذين يحبون الله ويتوقون إلى لقائه والذین لا برون في كلّ ما یرون إا 
هو والذین في کل ومن كل ما يصل إلى أذنهم لا يسمعون إلا ھو؛'''۔ 
بعد ذلك يذكر الغزالي حجج الخصوم لكي ينقضهاء لكنه من ناحیة أخرى يذكر 
خمس حالات تجعل سماع الموسیقی غير مسموح؛ وهي 
1 عندما يكون صوت امرأة أو صوت فتی بلا لحية تُحَشى منه إثارة الفتنة. 
۔ عندما يتعلق AY‏ بالات غير مسموحة: أي عزمارہ أو آلات وترية أو طبول. 
3 عندما يتعلق الأمر بنصوص داعرة. 
4۔ عندما تكون إثارة الشهوة لدى المستمع هي الغالبة. 
5۔ عندما يكون المستمع منتمياً إلى قوم خلعاء ولا يهتدي يحب الله. 
في الجزء الثاني من فصل الموسیقی يعالج الغزالي تأثير الموسيقى والسلوك 
الصحيح عند سماعها. وهذا المقطع أيضاً مرتب حسب الأسلوب المدرسي. وهكذا 
يميز المؤلف في بادئ الامر بصورة عامة بين ثلاث درجات من التأثير: 
1. فهم الكلمات المغناة 
2- النشوة (الوجد) الناجمة عن هذا الفهم. 
3 حركات الأعضاء الناجمة عن هذه النشوة. 


(ا) بخصوص حب اله انظر الفصل 13 الفقرة | 
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ويميز الغزالي لدى المستمع بین أربع حالات : 

1 سماع للتمتع الخالص؛ فهو مسموح حقاً لكنه يمثل أدئى درجة من درجات سما 
الموسيقى تشارك فيه الحيوانات أيضاً. 

2۔ السماع الذي بشمل الفهم لكنه یفھم الكلمات المغناة على المستوى الحسي فقط؛ 
فهو أسلوب الشباب وأسلوب أولئك الذين يسيرون وراء المتعة, هذا النوع من 
السماع دنيء ومحرم. 

3۔ السماع الذي یسب الكلمات المغناة إلى العلاقة بين الروح والله؛؟ وهي طريقة 
الصوفيين وبالتحديد المبتدثين منهم. يضرب الغزالي العديد من الأمثلة التي تفهم 

قيها النصوص الدئيوية صوفیً . ومنها مثلاً لقصة التالية للصوقي ابن الدراج ج التي 
يكون فيها تأثير الکلمات الما یت ت أنا وابن الفوطي این على دجلة 

بين البصرة TAY‏ فإذا بقصر حسن له منظرة وعليه رجل بين يديه جارية تغني 
وتقول: 


كلبومتلزن؟ غفيرمابكأحن 
فإذا شاب حسن تحت المنظرة وبیدہ ركوة وعليه مرقعة يستمع فقال: يا جارية بالله 
وبحياة مولاك إلا آعدت Sle‏ هذا البيت. cites‏ تاج لاب ينوا هذا وا 
تلوّلي مع الحق في حالي؛ فشهق نشهق شهقة ومات»” 2. يلاحظ الغزالي؛ أن الفتى 
محتِ الله الذي تأثر بالبيت الذي يعني شيئاً آخر كلياً له دلالة کبیرقہ لکئه يؤكد في 
الوقت نفسه أنه سيكون ببساطة من الكفر أن يفهم الكلام بمعنى أنه موجه إلى الله 
على الرغم من أنه يوجد في سلوكه بالتأكيد بعضاً من ملامح التبدل والمزاجية. 


4 سماع ذلك الذي يترك خلفه الدرجات والحالات ویتعد عن كلّ فهم لا صلة له 
بال لا بل يبتعد عن نفسه وعن أحواله وتصرفاته» والذي كالدائخ: غارقاً في بحر 
النظر؛ حالته نشبه حالة أولئك النسوة اللواتي قطعن آیدیهن لما رأين جمال يوسف 


(1) إحياء علوم الدین: ص367 وما بعدھا: 
(2) إحياء علوم الدين: ص368 
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هذه الحالة بأنها كحالة امن يفني نفسه پنفسه». . اومهما فني عن نفسه فهو عن 
غیرہ أفنى فكأنه فني عن كل شيء إلا عن الواحد المشهود (. ..). ومثل هذه الحالة 
قد تطرأ في حق المخلوق وتطرأ أيضاً في حق الخالق؛ ولكنها في الغالب تكون 
كالبرق الخاطف الذي لا يثبت ولا يدوم وان دام لم تفه القوة البشرية؛ فريما 
اضطرب تحت أعبائه اضطراباً تهلك به نفسه». 


كما روي عن أبي الحسن النوري أنه حضر مجاساً فسمع هذا البيت: 
مازلت آنسزل من ودادكمنزلاً ‏ تتح رالاباب عنسدنزوله 
قَصَبٍ قد قطع وبقيت أصوله مثل 


و فيها ويعيد البیت إلى الغداة والدم يخرج من رجلیه» حتى ورمت 
)2 


فقام وتواجد وهام على وجهه؛ فوقع في 
السيوف» فصار 
قدماه وساقاه وعاش بعد ذلك أياماً ومات رحمه الله 
يخصص الغزالي مقطعاً طریلاً للوجد (النشوة) الناجمة عن تلاوة القرآن. 
ويقزل: + إتاعده این أسابهم الوجد lng‏ من صحاية آي و وخخلقاك كبر دفنهم 
ETS‏ ل - ب 
يتبتى الغزالي الرأي أن al‏ والموسیقی لهما تير آقوی من تأثير الفران عل 
سس یو ا كد 
۱ ليس جميع OUT‏ القرآن تهر مشاعر الانسان وتحرك عواطفه ومنهاء على سبيل 
المثال: قوانين الميراث والطلاق أو عقوبات الحد. 


القرآن يضعف في العادة ننيجة التلاوة المتکررة كثيراً. 


(1) سورة پوسف الآية 31. 
@ إحياء علوم الدین؛ ص371. 
(3) إحياء علوم الدين» ص379. 
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3۔ إيقاع الشعر له تأثير غير موجود مع قراءة القرآن. 


5. يقوى تأثير الألحان الإبقاعية بواسطة الآلات الموسيقية والطبول. 
6۔ يستطيع المرء مقاطعة المغني والطلب منه غناء لحن آخر أكثر مناسية للحالة 
الراهنةء وهذا غير ممكن مع قراءة القرآن. 
7۔ کون القرآن من کلمات الله فهو فوق بشري. أما الشعر والموسيقى قيناسبان الطبيعة 
ابش . 
في المقطع الأخير من الجزہ الثاني من فصل الموسيقى يعالج الغزالي أخیراء 
وحسبما أعلن» مؤثرات الانفعال العاطفي. يتحدث قبل کل شيء عن الرقص الصوقي 
وعن تمزيق الثياب في حالة الوجد ویصفهما کلبھما بأنهما Ol gle‏ وخاصة الرقص 
كتعبير عن الفرح لان» حسبما يؤكد اکل سرور مياح»”2. ولكن يجب مراعاة خمس 
قواعد (آداب): بخصوص اختيار المكان والزمان و«الأخ» والنضج اللازم والموقف 
الداخلي الصحيح. 
ومن المطلوب أيضاً آن تكون النشوة غير مفتعلة وإنما تحل بالإنسان رغماً عه 
«كالتأوه على المريض»: ولكن من الناحیة الأخرى يجب أن يشارك الجميع عندما 
یدخل آحدهم في سالة نود الع وعلی جيل لاق بق «تحية لام 
أو يمزق aL‏ هذا السلوك (الذي يبدو لنا مستغرباً في هذا السياق» يتطايق بع 
حديث نبوي حيث يرى محمد الله كفتى جمیل تجلس قبعته على رأسه بشكل مائل 4 


3- بعض الفتاوى ac‏ الموسیقی 
لا شك في أن الموسيقى كانت أيضاً في الاطار الديني غير مقبولة من الفقهاء. 


(1) المصدر تفه عی 385.381 
)2( المصدر تفه ص388۔5. 
(3) إحياء علوم الدین 386 - 390 
Schimmel; Mystical Dimensions, 290, (4)‏ 
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لا سیما أن التصوف كان على کل حال بالنسبة لهم مشبوهاً وكالشوكة في العين. وهكذا 
كانت تصدر دوماً وأبداً فتاوی بخصوص الموسيقى وعلى الأخص بشأن استعمالها 
في الدوائر الصوفية أصدر الفقيه الحلبلي الكبير تقي الدین ابن تيمية (1263 - 
1328( العديد من الفتاوى بهذا الشان كان مضموٹھا دوماً متشابهاً ويمكن تلخیصها 
كما يلي: 

الموسيقى مسموحة (مباحة) فقط عندما تخدم الدين» أي لتحميس المحاربين 
في حالة الجهاد. على سبيل المثال. والغناء الشرعي الوحيد هو تلاوة القرآن. أما غناء 
الشعر فهو بدعة تعود إلى القرت ن الثالث والرابع الهجریین؛ حسبما جاء في أحد 
الأبحاث وهو زعم؛ كما نعلم غير تاريخي. وفي فتوى أخرى يؤكد ابن تيمية أن 
المغنين في زمن النبي محمد كانوا امخائیش». ويقول: إن البي لم يسمح إلا بقع 
الطبول وتصفیق النساء في مناسبات سارة محددة. 

ولذلك فإن استعمال الموسيقى لدى الصوفيين هو بدعة خطیرق هو إغراء 
شيطاني يعود إلى بعض المحرضين مثل الفارابي وابن سینا وإخوان الصفاء. وینطبق 
الشيء نفسه حسب ابن تيمية على حفلات «السمع» على قبور الأولياء. وهذا ایض 


مثله مثل جميع شعائر تقدیس الأولياء الصالحين» بدعة غير مسموحة تعود إلى التأثير 
المسيحي. كل الاشکال من السمع تلهي عن الشکل الوحيد المباح في الغناء ألا 


وهو تجويد القرآن. وعليه فإن من يمارس مثل هذه الأشكال من الغناء هو كافر 
ئا 

أما أحكام المفتي العثماني الأكبر أبو السعود قد كانت أقل صرامة. باللسیة له 
بیقی سمع الصوفيين مسموحاً طالما أنهم لا يعتبروئه ثوعاً من العبادة”. أما ما يحرمه 
قطعياً مثل ابن تيمية فهو الرقص الذي يمارسه الصوفيون في كثير من الطرق الدينية 
الصوفية في اجتماعاتهم. 

وبھذا الخصوص نورد الفتوى الطویلة التالية: 


Shiloah: The Theory... Ne. ۱44-147 (1)‏ 
2 دوزداغ Dard‏ فتاوى شيخ الإسلام أبر السعود أفتدي. رقم 348. 
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سؤال: «عندما يصعد الخطيب زيد كزعيم للصوفيين إلى المنابر في الجوامع 
وينادي أمام الجمع: إن رقص الصوفيين ودورانهم في حلقات الذكر بغرض خدمة الله 
مسموح؛ وهذا السماح يستند إلى القرآن والحديث! ذلك أن الآية القرآنية القائلة: 
١ط BORG AS CSRS SES‏ تعني دون شك «اذكروا الله MLAS‏ وال 
ایضاً الرقص. وک مدا یقن اام امیر النبوي القائل: «من تشبّہ بقوم فهو 
٠” ‘nee‏ والرقص هو تقليد للملاتكة الذين يرقصون في حلقات حول عرش الله کما 
أن رسول الله HH‏ كان يرقص لا بل إنه سقط على الارض خلف ستاره المبارلد. كما 
أن كبار صحابة النبي والكثير من الشيوخ المهمين كالإمام الشافعي ومحمد الغزالي 
وغيرهم ما زالوا حتى اليوم يرقصون في حلقات؛ وعندما يعترض عمرو المطلع SOU‏ 
القد أصدر المفتيون مراراً وتكراراً نوی بتحريم هذه الأمور»؛ وعندما يقول بعدئذ 
زيد: «هذه مسألة لها علاقة aati‏ أفلا يقال: من لم يجرب الشيء لا یعرفه! 
فلیسته محرماً من يشاء. تحن نعتبره مباحاً. فهل ينبغي الأخذ بکلامه بعد کل ما قدمه 
من حجج آم لا؟ وماذا يحصل مع زيد إذا ما NS‏ أقواله خاطئة؟ المطلوب التماس 
الرحمة وعدم الامتناع عن تقديم شرح تفصيلي ی منه بكل وضوح الباطل والصحيح 
وتظهر فيه الحقيقة جلية كضوء النهار وتنجلي جميع الشکول!». 
جواب: «في تلك الآية القرآنية لا توجد على الإطلاق أي إشارة إلى الرقص. 
فمن يبزر بذلك مثل هذه التصرفات الكريهة يجب أن يتراجع عنها ويجدّد إيماته ویجدھ 
زواجه (الذي أصبح Ale‏ يسبب الردة). ذلك أنه قد حوّر معنى كلمة الله وسخره 
لرغباته الخاصة». صحیح أن الحديث النبوي المذکور أصلي» لکن البشر لم يكلفوا 
بتقليد تصرقات الملاتكة. والرقص الذي يمارسه البوم الصوفيون هو في الحقيقة رقص 
الديكة من الكقار وتقليد لقعلهم. واتهام النبي #5 يممارسة الرقص هو کفر. إذ إن 
الرقص هو من تصرفات الحمقى. واتهام النبي بالحماقة فهذا هو كفر حسبما جاء في 
كتب الفتاوى. كما أن الادعاء بان صحابة النبي مارسوا الرقص إنما هو كذب وافتراء 
وفيما وس اس اما اير بت وليس هناك أي «مجتهد؛ یبیح الرقص: 


(1) سورة آل عمران: الآية 191 
(2) الالباني إرواء الغليل: 2691 
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أما اختلاف آرائهم فيقتصر على الموسيقى فقط. ولکن لا يجوز في المسائل الفقهية 
التي تتطلب الاجتهاد الأخذ برأي أي شخص إن لم يكن هو نفسه مجتهداً حتى ولا 
الإمام الغزالي وأمثاله. لکن المضللين والغاوين الذين ينصحون الناس بمثل هذه 
الأشياء بصورة معتمدین على النصب والاحتيال والتزوير فقد اتفق جميع 
المجتهدين على أنهم كفار. يجب علینا منعهم من ذلك بأقصى العقوبات والسجن. 
ومن يزعم أن هذه الأشياء غير محرمة وأن «العلماء غير مطلعين على أسرار المجريين 
(أي الصو سس و د . والندم بعد الاعتقال غير مقبول. 
حقظنا الله من مثل هذه الأمور' 

لم تزل هذه المواقف المتناقضة قائمة حتى قرننا الحالي, فلقد نشر الشيخ 
المتوفى قبل بضعة أعوام؛ شيخ الطريقة الصوفية «الجرّاحية الخلوتية؛ الموجودة في 
اسطنبول» والتي كان أعضاؤها يطبقون تحت قيادته في اجتماعاتهم المسائية الأسبوعية 
شكلاً من الرقص الصوفي (وما زالوا يفعلون الشيء نفسه تحت قيادة الشيخ الحالي)٠‏ 
نشر کتاباً صغيراً عن التعريف بالتصوف دافع فيه عن الرقص والدوران بأنه تصرف 
ديني سليم: ۸الدوران في العبادة هو أحد الممارسات الأساسية في الطراتق الصوفية». 
وبعد ذلك يفعل المؤلف شيئاً اعتبرته الفتوى المذكورة آنفاً نوعاً من «الكفر» حيث إن 
بستند إلى أن النبي محمداً وأصحابه با بكر وعلي وغيرهم كانوا يرقصون. قد يكون 
الدوران غير مسموح في الشریعة! لکنه ایضاً غير محرم صراحة وبذلك فهو يتمي 
إلى التصرفات الطبيعية غير الهامة مثل الجلوس والوقوف. وعند تفیذه بالنية السليمة 
المناسبة یمکن أن يكون حقاً تصرفاً في خدمة الله (act of worship)‏ وهذا يعني بالضبط 
الشيء الذي رفضه أبو السعود رفضاً قاطعا ذلك أنه يخدم ذكر الله وهذا غير محرم في 
القانون بل إنه مسموح دوماً وفي کل مكان با كانت الحركات التي يعبر بها عنه . 


4 - الموسيقى والتصوف 
وهكذا نری أن الصوفيين لم يستجيبوا لأي تحريم وظلوا يضعون الموسيقى 


)1( دوزداغ؛ فتاوی شيخ الإسلام ابو السعود أفندي؛ رقم 349. 
(2) شيخ مظفر أوزاق الجراحي :۲ 124 ‘The Unveiling of Love,‏ 


395 


والدورات في مركز شعائرهم الدینیة ولكي يخبروا اللقاء مع المقدس. ويحدث هذا 
في غاية الجمال والكمال في الطريقة المولوية حيث تقام حفلة 
كانت قد توقفت بعد أن نع كمال أناتورك الطرق الصوفية 
و رود سو وس 

على الصعيد الرسمي ی هذا الحدث 
موجوداً قي الدستور. ولكن في الوق کار لاحفل کے من ت 
وعن الإسلام التركي» حيث يلقي وزراء خخطابات في الاحتفال. وی 
الاحتفال على الهواء مباشرة حيث يشاهد الراقصون اللہ 
عرقاً تحت الأضواء الساطعة والساخنة. ستكون خسار: 
الشعيرة الدينية الصوفية المعبرة» الني تعد منمنمة حية ومثالاً مقنعاً للرقص الديني ‏ 
تمتها الروحي وتحولت إلى مجرد فولكلور شعبي. فالخطر موجود على أي 
حال 

لم يفوّت الصوقیون: وخاصة الشعراء منهم» الفرصة لوصف القوة التأثيرية لهذا 
الرقص وللموسيقى المرافقة له حيث تقدم رموز غنية بالمعاني. . وكان الذي شئ الطريق 
إلى ذلك العقال المذکور سابقاً الذي كتبه دفاعاً عن الموسيقى أحمد الغزالي؛ أخو 
محمد الغزالي الأكثر شهرة» بعنوان: ابوارق الإلماع قي رة من يحرم السماع؟. '. إلى 
جانب الرمزية الظريفة للالات الموسيقية JS‏ على حدة يتم هنا تفسیر كلمة «سماع؟ 
کا حي کی الجرات بي عردها انيه رم الف میات 
سم معء سماہہ آم ماه عم. فيكتب ما يلي! 

pp‏ السماع يشتمل على الأحوال الكمالية التي هي نهايات المقامات فيه وسينه 
وميمه تشیر إلى السم يعني أنْ سر السماع کالسم يموت الشخص به عن التعلقات 
الغريبة ويوصله إلى المقامات الغيبية؛ وميمه و إلى المعية الذاتية الإلهية كما 
قال ek‏ «لي مع الله وقت». وسينه وميمه وألفه تشعر أنَّ صاحب السماع يصير علوياً 


رونا 
إذا ما انتزع من هذه 


Ritter; Die Mewlana - Feler in Konia vom It - 17 Dezember 1967. (1) 
Bûrgel: Die Tanzenden Derwische von Konia. (2) 
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ویخرج من المراتب السفلية» وألفه وميمه تشير إلى ام لیعلم من ذلك ان صاحب 
السماع A‏ كل من سواه» فيأخذ المدد من الغيب بروحاتيته ويفيض على ما سواہ من 
مراتب الموجودات الحياة يهاء والعلم المشير إليه كلمة ما وعينه وميمه تشير إلى عم 
أي عم صاحب السماع بروحائیته العلويات وبحياة قلبه السفليات وغير ذلك من 
المراتب الغيبية فإن صاحب السماع يرتقي إلى المقامات الإلهية التي ما يصل إليها 
بألف اجتهاد وأكمل ریاضات: وكذلك فوائد السماع تبلغ إلى نهاية فائدة يجدها 
صاحب الذوق والشهود»(؟, 


- جريئة من معان للكلمة اسماع» ينبئ عن الإيمان بسحر 
الحروف الذي تحدثنا عنه في مكان آخر. لكنه يكشف أيضاً تحمساً للموسیقی وثقة 
بقوتها التأ: إلى درجة لا يعلوها أي شيء. والذي يحاول أحمد الغزالي !: ينوع 
من «الجقر» عبر عنه الشعراء بواسطة صور شاعرية. ولكن ما من شاعر صوقي آشاد 
بالموسيقى بمثل هذه النشوة وبمثل هذا الكم من الكنايات المجازية كجلال الدين 
الرومي الذي ديوانه مليء بالإشارات الموسيقية "" وإليه تعود القكرة القائلة بأ 
الموسيقى هي صرير باب الجنة'“۔ وفي قصيدة طويلة عن tg‏ حيث المقصود 
هناء كما عند الصوفيين عموماًء الدوران المرافق للموسیقی+ جاء ما يلي: 

إنه يتسحب من كلا العالمين من يدخل في الدوران 

فالعالمان لا بحتویان العالم الكوني للدوران ° 


() الغزالي: بوارق الالماع في رڈ من يحرم السماع» ص28 و29. 

)2 انظر ص388 وما بعدها. 

Robson: Tracts, 164 رویسون)‎ 3) 

Schimmel: Mysislse Dimetsionen.261 ص‎ 23 pall (4)_شيمل. الأبعاد‎ 
5:1295 دیرات‎ (5) 
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الفصل الحادي عشر 
الهندسة المعمارية والفن الحرفي والرسم 


إلى جانب الواجبات الدینیة الممارسة في العلن وإلى جانب الأزياء التقليدية 
للاسلام تتتمي مبانیه وفنه الحرفي إلى رموزه || التي يشاهدها المرء في JS‏ مكان. 
ولا أحد ینکر أن الهندسة المعمارية وجميع الفنون الإسلامية المرئية الأخرىء خلافاً 
للشرع الإسلامي وطقوس العبادة التي تبدو للمراقب الخارجي غريبة في بعض جوانبھاء 
ينطلق منها سحر هائل لا مثيل له . انسجام الألوان والأشكال والزخرفة المخرمة ذات 
ا ليس من قبيل الصدفة أن التعبير «آرايسك» أصبح 
ن الخط كل الأشياء تنال إعجاب 
ن عالمي عظيم تتجاوز أهميته حدود الأمة 
الواحدة والدين الواحدہ مثله مثل الموسبقى الكلاسيكية في بلاد الغرب. مع ذلك فهي 
فن إسلامي محض: وبذلك يواجهنا السؤال عن مدة انطباق ميدأ ۸المشارکة عن طريق 
الخضوع» على هذا الفن أو إلى أي مدی يعبّر هذا الفن عن هذا المبدأ. یکمن الجواب 
الأرل والعام دون شك في أن الفن الإسلامي؛ كما يؤكد المختصونء من الاتدلس 
حتى اند ابع خاص يجعله معر من النظرة الأولى. لكن هذا لا يمكن أن 
يعني إلا أن فنائي العالم الإسلامي بخضعون على الدوام لمبادئ معيئة أدّت بهم إلى 
«المشاركة» في جوهر الفن الإسلامي. ويلعب في هذا الصدد دور مفاجناً كبت الصورة 
بواسطة الزخرفة كتعبير عن النظام الكوني وقدستها براسطة فن الخط 
وأخيراً تجدر الإشارة إلى أن هندسة العمارة وفن الصناعات اليدوية: طالما 
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أنهما يتخليان عن العرض الصوري» لم يتعارضا أبدا مع القانون الإسلامي. صحیح 
أن تحريم الصور لم يتم التقيد به دوماً بشكل صارم؛ وخاصة في مجال الرسوم 
الدقيقة المنمئمة كان هناك ضمن حدود معیئة مجال حر إلى Le‏ ما. ولکن: بصورة 
عامة؛ كان هذا التحريم LT‏ من القيود التي قرضتھا الشريعة على الموسيقى وحتی 
على تحریم الخمی مما آثر بشكل حاسم على الفن الإسلامي. فیما يلي سنذکر بعض 
الملاحظات وبالتحديد بخصوص الرسوم المثمنمة. 


1 - الهندسة المعمارية كتعبير عن القدرة القدسية 

تشمل هندسة العمارة الإسلامية ربييوت العبادة أي الجوامع والمدارس 
والأضرحة وقبور الأولياء والأديرة الصوفية؛ لکٹھا تشمل من الناحية الأخرى مبان 
مختلفة لا تستخدم لأغراض دينية كالقصور والقلاع وخانات القوافل والحمامات 
والجسور وما شابه. الطابع القدسي لبيوت العبادة مفهوم واضح بحدّ ذاته. لکن المياني 
الاخری Lal‏ منسوبة في العادة بواسطة الکتابات إلى سياق إسلامي» وهذا يعني إن 
لم تكن من حيث المبدأ قدسية فهي على أي حال مشرعنة دين ان لمیکن بواسطة 
الکتابات فبواسطة الحقيقة أن بناتها کانوا من الحکام المسلمین ١‏ 
قوتهم» أي قوتهم الإسلامية؛ وترمز لها . ذلك أن نظرية الحکام الإسلامیة التي انصهرت 
نيها معتقدات شرقية قديمة» وبالتحديد تقاليد فارسية ملكية» مع معتقدات إسلامية 
وخاصة صوفیة عن الإنسان الكامل 217 في زخرفة القصور كما تین أبحا 
مليكيان شرواني عن القصر المغولي «تخت سليمان» في آذربيجان. بواسطة أبيات 
مختارة من الشاهنامه تقام صلة بين الحاكم وشخصيات عظيمة من عصر ما قبل الإسلام 
أمثال آفراسیاب وکیخسرو والإسكندر الکبیر: ولکن من الناحية الآخری تشرعن سلطته 


buy‏ تم الاستناد. اضطرارياً إلى النماذج السابقة. وينطبق هڌاء لكي تلقي 
pall‏ باختصار على هذا المثال فقطء على الأنماط الرئيسية الثلاثة للجوامع: أي على 


(ا) انظر الفصل 13ء الیند2. 
Melikian - Cherwani: Le Shah-Nameh, La ynose soufie et le pouvoir mongole. (2)‏ 


وود 


١‏ . الجامع العربي الحاوي على باحة وقاعات أعمدة. 

2۔ الجامع الفارسي الحاوي على باحة وإيوان. 

3 الجامع التركي المقبب, 

1 . الجامع العربي الحاوي على باحة وقاعة أعمدةء الذي يعود نموقجه الأولي 
إلى بيت النبي محمد في المدینة أخذ لاحقاً عناصر من المبائي المتوسطية قات 
الأعمدة من عصور ما قبل الإسلام. وبذلك تتمیز قاعة المصلى - المرتكز ene‏ 
صفوف من الأعمدة - بأنها تالف من عدد غير محدد (كيفي) من السفن التي بمكر 
آن تگون مزتية Apa tacky‏ على التوازي وشاقولیاً قي وقت واحد. تبدو غاب 
الأعمدة النانجة عن العدید من السفن مثل زخرفة منتشرة في المکان» مثل بتیة هيكلية 
متكررة من الحجر؛ لکنها يمكن فهمها أيضاً كرمز لجماعة المؤمتين الذين يشكلون 
معا ب البيت المقدس ويحملونه معاًأيضاً. أ ومن الأمئلة الميكرة الأول جامع عمزو بن 
العاص في الفسطاط (القرن السابع؛ اکتمل بناؤه سنة 827( والجامع الأموي في دمشق 
)715( والجامع الکبیر قي سامراء )848( والجامع الكبير في القيروان الذي یناه 
الأغلبي زيادة الله )817 - 838( وجامع ابن طولون في القاهرة )876 - 879 

2۔ الجامع الفارسي المؤلف من باحة وإيوان يأخذ عناصر من المعبد الفارسي 
القديم (معبد النار)ء ومن البيت السكني الفارسي الشرقي (القسم الأوسط مؤلف من 
ببة وجناحين متناظرين)ء وكذلك من الأديرة النسطورية والبوذية في شرق ترکستان 
(باحات وقناطر). ومن علامانه النمطية المميزة الإيوانات الأربعة» والوصل بین الإيوان 
وقاعة الصلاة ١‏ والتناظر التام في جميع أجزاء المبنی؛ واستعمال الأحواض 
لتحقيق مؤثرات مرآتية تجعل الجامع يبدو كرمز كوني وصورة أرضية للجنة (تجدر 
الإشارة إلى أن هذا ينطبق ایضاً على القصور الفارسية) تنتمي إليها الزخرقة الكاملة 
للواجهات والقبب. ومن أشهر الأمثلة على هذا الشكل من البناء جامع الجمعة في 
أصفهان (أقدم آجزائه من القرن التاسع) وجامع لطف الله في أصفهان أيضاً (1602 
- 1616), 

3. أما الجامع التركي المقبّب فهو نسخة محورة عن الکنیسة البيزنطية؛ وبالتحديد 
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عن کنیسة هاجيه صوفیا في اسطلبول. وقد بلغ ذروة تطوره في عهد السلطان سليمان 
القانوني في القرن السادس عشر بفضل الموهبة الكبرى التي تحلى بها المھندس 
المعماري ستان الذي ينحدر من أصل يوناني وکا من بين الصبيان المسیحیین الذين 
روا ليشكلوا الجيش الانكشاري”". سنانه الذي كان اسمه الأصلي كريستو دولوء 
اتخذ من کنيسة pe‏ للقيصر يو قدوة له. ومن بين الجوامع التي بئاها الجوامع 
التالية في اسطنبول؛ شيخزاده (1553»: وسکولولو محمد باشا CISTI)‏ ومهرماه 
(1555): والسليمائية  1550(‏ 1556)؛ وفي أدرنة: السليمية (1569). وينتمي إلى 
الجامع العثماتي المتذنة الرشيقة (النحيلة) التي كان السلاجقة قد طوروها. أما أبرز 
مظهر لها من الخارج نهر القبب المصطفة قوق بعضهاء نوع من البحر القيبي المتموج 
وذو بنية هيكلية تراتبية» ذلك أن القبة الرئيسية تستند إلى العديد من أنصاف وأرباع 
قوق بعضهاء رمز جميل للمشاركة عن طريق الخضوع . 

تحصل هذه الالماط الثلاثة من المساجد على طابعها الإسلامي المتميز بواسطة 
ما يضاف إليها من في الداخل: وفي الجامع الفارسي على الجدران الخارجیة 
أيضاً وصعوداً حتى القبة. وما من مكان آخر يتضح فيه أكثر من الجامع أن الزخرفة 
الإسلامية ليست فقط مجرد تعويض عن الصور وإنما هي تعبير عن شكل يفوق 
الوصف. عن الجمال المقدس. وینطبق هذا بصورة خاصة على زخرفة المقرئصات 
التي تستعمل في القيب والتيجان والفجوات الحائطية وأقواس الزینة وغير ذلك. من 
لق الأمر هنا بمضاعفة الاقواس والقيب» ومن الناحیة الثقافية 
المتحجرة كتعبير عن المشاركة في القدرة الإلهية. 

كما في كلل مكان من العالم كانت هندسة العم الإسلام Lal‏ تعبيراً عن 
القوة. الکتابات المنقوشة على المبائي أن هذه القوة تفھم دوماً كقوة مستمدة 
من القدرة الإلهية. وتعبر بعض الأقوال المتکررة كثيراً والمنقوشة بمنتهى الروعة في 
الحجی بالآجر أو الزخارف الجصية أو القيشاني» عن هذه الصلة بين الخضوع 
والمشاركة بصیغة مقتضبة! «العظمة ش٤‏ «العز لل؛: و #الملك ث٢.‏ وبطبيعة الحال كان 


(ا) انظر صن 402 
Islam, 274, (2)‏ عمل Stierlin: Architektur‏ 


الجامع أيضاً ولم يزل رمزاً للسلطة الدينية. ويعرف المرء ذلك بصورة مباشرة من 
الجدران الحصيئة للجامع الكبير في سامراء أو لجامع ابن طولون في القاعرق على 
سبیل المثال. ولكن هناك أيضاً أشکالاً للتعبیر عن رمز القوة هذا أكثر دقة واکٹر نوعیة 
وهکذا فقد بني في محراب أول جامع مصمم معمارياً على الإطلاق: ألا وهو الجامع 
الكبير في المديئة (الملورة) المطور عن بيت النبي محمد ما يسمى مرآة خسرو وهو 
حجر مين متتزع من عند الساسانیین؛ أو أنه مرآة PSs‏ والفسیفساه الزخر 
في داخل قبة الصخرة في القدس تقلّد باشکالها زينة التاج البیزنطیة والساسانية, 

وہالمنظر البانورامي» المرسوم بالفسيفساء على اللوحة الجدارية للممر الغربي للجامع 
الأموي في دمشق يمثل على أرجح الظن العواصم الخاضعة (القدس وأنطاكية») 
وكذلك القسطنطينية التي سیتم إخضاعها فيما بعد بحيث إن هذا الرواق يشكّل «شارع 
النصر» بالنسية للمؤمنين' تی 

كما أن هاجيه صوفياء أو كما تسمی في اللغة التركية آيا صوفياء هي رمز غني الدلالة 
للاسلمة المت ہوجو سی سے عدن فقد 
تم تزع جميع الرموز المسيحية للمبنی وتعويضها بکتابات إسلامية. إلا أنهم ولحسن 
الحظ اكتفوا بطلاء الفسيفساء ققط, ويظهر هذا كرمز للاسامة سطحي وشكلي فقط؛ لكنه 
يعود الفضل فيه أيضاً إلى ذلك التسامح الذي تحلى به محمد الفاتح. بعد نل ةج 
pall‏ ما لبث الناس أن سوا وجودها. وعلى أي حال فقد حفظت هذه الطريقة 

بعض الأعمال الفثية البيزنطية الرائعة. وفي عهد آناتورك تم كشقها قأصبحت تزین إلى 
جائب الکتابات الإسلامية الجميلة القاعة العملاقة ذات الجمال المذهل والتي هي؛ على 
الرغم من أنها متحف: تتمتع إلى حذ ما بقداسة مزدوجة؛ ولعلها ستصبح رمزاً تقلا 
لانصهار الأنظمة الديئية التي لم تزل تبدو اليوم غير قابلة للتوحید؟ 

كلمة أخرى عن هندسة العمارة «الدنيوية». إذا ما نظرنا إلى ذلك العدد الكبير 
من القصور الفخمة والقلاع الضخمة في أوروبا وتساءلنا عن وجود ما يشبهها في العالم 


Onto - Dom: Kunst des islam, 29. (1) 
32 المصدر تفه‎ (2) 
28 .25 المصدرنفسہ‎ )3( 
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الاسلامي لن نجد إلا القليل القلیل. لا شك في أن هناك بعض المنشآت الهامة كقلعة 
حلب أو قلعة المغول في لاهور؛ لكنها لا تشکل لا حالات استثنائية. أما الشيء 
النموذجي النمطي فهو قصر توبكابي في القسطنطينية؛ مقر إقامة السلاطين العلمانیین 
الذي کانوا على مدى عدة قرون من أقوى سادة الأرض. لکن هذا القصر یتالف من 
مجموعة من المبائي التي تبدو متواضعة. وعند مشاهدتها يتولد لدى المرء الانطباع 
بأنها ترمز ليس فقط إلى القوة وإلما وبدرجة أقوى إلى الخضوع. أي الاسلام. في 
الداخل تتجلی القوة كمشاركة في القدر: الإلهية بطرق مختلفة كما لم يزل یتضح SS‏ 
جلاء للزائر الحالي, ومنهاء على سبیل المثال» في العدید من العروش التي لا تفذر 
يشمن فعرش |سماعیل وحده» المصنوع في الهند والذي استولی عليه سلیم الأول في 
حملة على فارس مزين بأكثر من 25000 جوهرة وفي جناح الحريم المصمم على غرار 
جنة الحوريات (والذي أعطي طابعاً قدسیاً بتزيين جدرانه بالایات القرآنية) والذي 
«یتألف في الوقت الحاضر من متاهة من الفناءات الصغيرة والممرات الضيقة والمظلمة 
والدهاليز والخلایا والحمامات والغرف الخالية غالباً من النواقذ (. :)که ویعیش 
فيه مثات الجواري تيمناً بقول النبي: #خير هذه الامة أكثرها CLG‏ وتتجلی أيضاً 
في الرموز الديئية الموجودة في کل مکان من القصر وعلى الأخص في الآثار التذكارية 
التي لم تزل حتى اليوم تشاهد هناك: عباءة النبي وقوسه المصنوع من أنیوب 
وشعر من لحيته وسن من أسنانه وكذلك سيوف الخلفاء الراشدین الأربعة وراية الجهاد 
وغیر ذلك الكثير. معظم هذه الأشياء كان سلیم الأول قد جلبھا معه عند احتلاله مصر 
في سنة 1517 ثم أمر بوضعها في السرايا عند تنصييه الجميع المسلمین "" ولكن 
يجب الآ نسی أن قصر توبكابي يحتوي Lal‏ على أغلى المکتبات تضم في كنوزها 
مجموعة فريدة من المنمنمات یقدّر حجمها ب 13000 ورقة. ولكن قبل أن نتحدث عن 
الرسوم المنمنمة سنقول كلمة عن التخطيط (الكتاية بخط جمیل) الذي يلعب مع 
الزخرفة دور مهما قي تزيين الجدران الداخلية والخارجية للعديد من مباني قصر توبكابي. 


Boulanger: Tarkei, 213, (1) 
5068 صحيح البخاري باب كثرة الشاه: رقم‎ (2) 
Freely u. Summer - Boyd: Istanbul, 117 F (3) 
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2- التخطيط كوسيلة للقدسنة 


من الخط العربي الأول الكثير الزوايا والأضلاع والمسمى الخط PSI‏ 
الذي كتبت به السخ الأولى من القرآن. تطور بعد زمن قصير العديد من الاشکال 
الجديدة التي تتنافس فيما بينها في الظرافة والأناقة. فهناك الخطوط المزخرفة القديمة 
المشتقة من الخط الكوفي؛ مایسمی الكوفي الزهري حيث بنشأ عن الأشكال الأساسية 
المربعة خط زخرفي رشيق ركذلك الخط الكوفي المتشايك ذو العقد الغريبة في 
الخطوط المستقيمة الصاعدة. وهناك الخطوط المستعملة في الحياة الیومیة العملية؛ 
الخط المستدير الواضح المسمى 'النسخي» الذي يستعمله العرب في المشرق د 
الخط المتشکل في المغرب الاسلامي؛ الخط المغربي الكثير الزوايا مع تطويلات 
سفلية ناتئةء ثم الخط الذي نشا لاحقاً لدى الفرس المسمى الخط «شکستة» (المکسور) 
الذي يكتب بحروف مائلة صعبة القراءة. وهناك أيضاً أنواع الخطوط المستعملة 
لأغراض خاصةء حط «التوقيع» لكتابة BEN‏ في بلاط الخليفة الذي هو في الاصل 
خط «الثلث؛ الصغیر والذي يتعين على الموظفين استعماله والذي تطور عنه فیما بعد 
خط جميل مهم للتخطیط ثم الخط المتموج النصف قوسي المسمى «الديواتي» وهو 
الخط الرسمي للمراسیم التي یصدرها السلاطین العثمائيون. وهناك الخط المستعمل 
لأغراض الزخرفة وهو خط «الثلث» المذكور آنفآ توضع کلمات السطر الواحد 
غالبا فوق بعضها وتحت بعضها بحيث LS‏ شبكة معقدة من الرماح والحبال وأخيراً 
خط «النستعليق»”!) الأنيق جداً وهو الخط المفضل في: كتابة دواوين الشعر الفارسية 
والتركية والهندسنانية والذي AS‏ «عروس ie‏ الکتابة الاسلامية»» وغير ذلك 
كثير من الخطوط الاخرى 2 

جعل مخترعو بعض أنواع الخطوط المذكورة اعلاہ أشكال الحروف وحجمها 
فابلة للتعلم بواسطة وصف قیق للحجم سواء في الدائرة أو في نظام من المعينات 
رالانسجام ني تخطيط مكتمل لا يضاهى؛ فكل خلل في الخط مهما كان ضئيلاً يزعج 


(1) المقصود: نسع -تعليق. 
Inal: Son Hattatlar, 68 f; Schimmel: Calligraphy and Islamic Culture, 29 ۶ (2)‏ 
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نظرة المشاهد المدرب كما يزعج أذن السامع أي خطأ في عزف قطعة موسیقیة 
وعکذا ترى أن فن الخط قد تطور إلى علم حقيقي IS‏ معنى الكلمة. ولذلك تمتع 
الخطاطون وما زالوا يتمتعون باحترام کبیر, ويصف الكاتب المصري تجیب محفوظ 
الحائز على جا: نوبل للادب سنة 1988م في إحدى قصصه زيارة عند أحد هؤلاء 
الخطاطین الكبار ويجعل البطل عند دخوله «متحرجاً من إزعاجه أو قطع فيض الإلهام 
عن يده المنسجمة في ملکوتھا؛'''۔ 

أحد الجوانب السارة القليلة لدى الأصولية أنها تشجع وتدعم رعاية فن الخط. 
فقد أقيم في ندوة نظمتها البعثة الإيرانية إلى منظمة اليونسكو في باریس: بمناسية مرور 
ست مئة عام على وفاة حافظء في بهو مبنى المنظمة الدولية هناك معرض للتخطيط 
الفتي تضمن أعمالاً حديثة جداً ذات نوعية رفيعة المستوى. وسبب هذا الاهتمام 
بالكتاية واضح تماما وهو أن الكتابة العربية هي كا 2 العربية ‏ وعاء الوحي الإلهي. 
وهي» علاوة على ذلك؛ تستعمل دوماً لکتابة لیات الق pote RE‏ 
والمتصوقین الكبار والشعراء المهمين. يُضاف إلى ذلك أن القلم قد ذکر صراحة في 
القرآن كوسيلة للتعليم الا 


اقرا بان رک OYE oH oli‏ ين علق © رأ رب ie SV‏ 
تن ناري . 

من كل هذا تسطع قدرة الكتابة العربية. لکن هذه القدرة ازدادت أكثر بواسطة 
ثلاثة عوامل هي: 


1 القيمة العددية للحروف. 

2 . رمزية أشكال الحروف, 

3۔ المفعول السحري للحروف والكلمات. 

تم نقل القيمة العددية للحروف من أبجديات سامية أخرى. وهذه القيمة جعلت 
Chronogram‏ الکروتوغرام (نقش أو جملة أو عبارة تعبّر فيها بعض الحروف) ذات 


(1) زعيلوي في: محقوظ: دنا اللهء ص163 
)2( سورة العلق, الآيات 1۔5۔ 
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ن على طریقة التاريخ الشعري في العربیة تلعب هذه 
ا دوراً مهما تع Gl esta‏ الخيزوف: السبرية الي 
شع سس کک Pe‏ لکٹھا أيضاً تكن بعيد المدى بمفهوم القبلانية (مذهب 
أو علم سري). طرق مختلفة ميئية على القيمة العددیة للحروف وعلى علاقاتها الفلكية 
من أجل التنبؤ بأحداث مستقبلية شاعت في وقت مبكر جداً. وهناك طريقة من هذه 
الطرق منتشرة بشکل خاص في الدوائر الشيعية تسمی ۱ ہہ مس 
مفضلة عند السّنة؛ قام ابن خلدون بوصفها بالتفصیل: تسمى «زائر. 

لا بل ان فرقة إسلامية نشأت في القرن الرابع عشر SF‏ «الحروفية»: (من 
«حرف»؛ الجمع احروف١)‏ ويشير اسمها إلى توجهها الغنوصي ‏ القبلاني. ولكن في 
نهاية المطاف فان السحر الديني بکامله: أي التمائم والطلاسم والسحر العلاجي؛ يستند 
إلى مقعول الكلمة المكتوبة ‏ كل هذه الأمور يجب أن تؤخطذ بعين الاعتبار إذا ما أردنا 
فهم الدور البالغ الأهمية للكتابة الفئية الجميلة في إطار الفن الإسلامي والثقافة 
الإسلامية فهماً صحيحاً. فالوظيفة الأهم للتخطيط تتجاوز بعیداً حدود الزخرفة وهي 
تکمن قي قدسنة الأشياء والمبائي التي تزین به. 

ویالفعل ليس هناك أي مادة لا وأصبحت حاملاً للخط العربي؛ كما يكتشف 
کل من يقوم بجولة بین مجموعة مهمة من الفن الإسلامي في اسطنبول أو القاهرة وفي 
برلين؛ باریس لندن أو نيويورك, فمن الرق والورق عبر السجاد والأقمشة والملبوسات؛ 
ومن الزجاج والبلاط والآجر حتی الخشب والرخام والجصّ والحجر والمعدن؛ يمتد 
المجال الواسع للتزيين بالخط العربي ولكن تجدر الملاحظة أنَّ الکتابق قي أغلب 
چیہ غير محمّلة على سطح هذه المواد وإلما داخلة فيها ‏ وأحياناً خارجة منها 

شة أو منسوجة أو مطرزة أو محروقة أو مصبوبة أو محفورة أو منحوتة أو مطروقة 
el E TRE PPE‏ بدا 
بباب الجامع الحجري والمتبر الحجري أو الخشبي والمحراب الملبس غالياً بالرخام 
ومصابيح الجامع الزجاجية وحتی الأشياء المخصصة للاستعمال اليومي کمسند قراءة 


Blachére; Introduction au Coran 144 . بخصوص الفواتح انظر:‎ (1) 
Fahd: La divination arabe, 243 انظر نید:4‎ (2) 
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الق UT‏ والصنادیق الخشبية والمقلمة المصنوعة من الخشب. والعلب المعدنیة والأطباق 
والقدور؛ والصحون المزینة والأوعية المصنوعة من الخزف والأقمشة بمختلف 
أنواعها وحتى السيوف وغيرها من أسلحة الجهاد. جمیع dsl‏ المتتوجات اليدوية 
تخضع لک رجیٹ لا وج کناب على الائل لزق A).‏ راد 

وهكذا فإن الصناعات اليدوية الفنیة هي أيضاً أجمل تعبير عن الشعور الوجودي 
الإسلامي» عن علم الجمال الاسلامي في الحياة البومية. وهكذا يبدو لنا الانسجام 
الكامل في الشكل والزخرفة والكتابة بالخط الجميل كتعبير حسي عن الخضوع 
اللمقدس وما يترتب على ذلك من مشاركة في هذا المقدس وفي القدرة الإلهية ونظامها 
الكوتي. 


3- القدرة المرئية 2 التخطيط والزخرفة 


من يتمعن في التخطیط الاسلامي والزخرفة الإسلامية بالنظر إلى السؤال كيف 
يجد هذا الذي أسميه قدرة تعبيراً له فيهما سيواجه على الفور عدداً من الظواهر التي 
أهملها مؤرخو الفن حتى الآن أو فشروها بشكل مختلف عما سنحاوله هنا. وتحنء 
في هذا الصددہ مدركون آننا نتجرأ على التعامل مع فرضيات لان الأشياء التي يتعلق 
بها الأمر هنا لا يمكن البرهنة عليها بل هي مجرد تكهنات. 

نحن ننطلق من أن مصممي الزخرفة والخطاطین يريدون بخبرتهم التعبیر عن 
وجود القدرة الإلهية. رارع gl‏ لك هر BED‏ ای ترش في اتاد 


الانتصاب العمودي للمتذنة التي ترمز إلى الصلة بين السماء والارض يتكرر في 


7 
(2) سورة فاطر الآية 41, 
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الأسلاك التي لا حصر لھا والتي تندلى في داخل المسجد من القبة وتثبت الحلقة 
الحديدية الضخمة التي تحمل المصابيح الزجاجية. وهي تتکرر أيضاً في الکتابة 
الاسلامية الني تسمق حروفها «ألفاء «طاء؛ tale‏ الام؛ مع قوائمها كالمآذن فوق 
استدارات الحروف الأخرى مما يشيه بدوره صفاً من المحاربين مع رماح منتصبة 
عمودیاً 

فالفدرة الإلهية تنبض عبر الوجود وتملؤه بالقدرة. والأعمال التخطيطية الرائعة 
توثر فينا مثل كتابة مشحونة بالقوة وكأنها تيار كهربائي غالفيني مشحون بالقدرة الإلهية 
في الخط الكوفي الزهري تنبت من الحروف أغصان وأزهار. وفي الخط الكوفي 
المتشابك تحتوي قوائم الحروف على عقد ضخمة تذکرنا بالقوة السحرية للعقد. 
۴ تتظم الأقواس المختلفة لتشكل زخرفة متموجة وتتشابك سطور الكتابة 

تخترق القوائم عدة أسطر. في كثير من الأحيان تترتب 

النصوص في دائرة وتملا قباباً أو زخارف مستطيلة الشکل۔ 

وفي ما يسمى «الكتابة الغيمية؛ (أبري) تحاط کل كلمة بنوع من القيوم الیضاء 
أو الذهبية. ويفسر ر, إتينجهاوزن هذه الظاهرة كنوع من الخیط الصحي؛ Cordon)‏ 
(Sanitaire‏ الذي يرفع الكتابة المقدسة عن الزخرفة المحيطة بها کمجرد «مسعى قلي 
إنسائي»”' أنا أريد هنا التحدث عن القدرة المقدسة وتفسير الغيمة كهالة حول الخط 
اليدوي العظيم المقدس: لاسيما آئه؛ من LY‏ لا يكون في كثبر من SW‏ 
محاطاً بالزخرفة el Uy‏ الناحية الثاثية: الزخرفة لا تقل قداسة عن الكتابة. ولا 
يبدو لي الميل الغالب في الزخرفة الفارسية إلى الخوف من الفراغ. بصرف النظر عن 
لے الخت رت۴ المكاساً للمجتمع الإسلامي القروسطي مع مدنه التي تم بالحياة 
لکٹھا مهددة من الصحراء (= الفراغ) المحيطة بهاء حسبما يقترح إتينجهاوزن” ثبل 
إن هذه الوفرة التي تملا المكان ت أيضاً عن القدرةء أي وفرة الحضور الالهي الذي 
يملاء کالضوہ کل شيء دون أن يترك آي ثغرة. ولربما يمكن بذلك تفسير الفيضص 
Ftinghausen: «Abr» painting. (1)‏ 


{LA الخوف من‎ = Horror ١ك‎ (2) 
Ettinghausen: The Taming ofthe Horror vacui مز‎ Islamic Art. (3) 
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المحبوب في المنمنمات الفارسية حيث تفيض الصورة عن طرف الإطار. ومما يعرز 
ب القدرة» أن العديد من المتصوفين 
أي تمدد الجسم حتی یملا المکان(. 
من المهم بالنسبة لموضوعنا تراکم عدة أنظمة قوق بعضها في الزخرقة 
والذي يشير إليه إتينجهاوزن في مقاله عن «الخوف من الفراغ» horror vacui‏ برمي 
هذا التراكم إلى ملء المکان؛ لكنه يبدو غالباً في الوقت نفسه اتبية أو ass‏ 
كمضاعفة جدائیة الأمر الذي يمكن تفسيره كرقص ووجد (نشوة)» على سیل المثال 
في السجاجيد الفارسية هكذا كما سبق وتحدثنا عن زخرفة المقرنصات عندما تحدثنا 
عن النشوة المتحجر: 


4 - الرسم والنحت 


peated‏ مو سر یہ می و د حي 


رسومات وتمائیل كبيرة الحجم باستثناء ب : 
التوضيحية للکتب؛ أي في أماكن مخبأةه تطور تقليد حي للرسم شمل كثيراً من 
المدارس والعصور وأنتج أعمالاً فنية رفیعة المستوى. ولكن قبل أن نتحدث عن هذه 
الأعمال سنقول كلمة عن تحريم الصور. 


أ- تحريم الصور وتحليلها 

لا يوجد نص في القرآن يحرم الصور SLU]‏ تفسير كلمة «أنصاب» «الأحجار 
رش ا pal‏ و لعد Nee aN a‏ ابی تمه 
LONG At I‏ َلاَق رج ین AB ye‏ 
ی چ ay‏ ن هناك آبات في القرآن شير إلى الربط الآثاري للقن 
والسحر في الصورة القرآنية للعالم حيث إن بعض الجن الذين يعملون بين يدي سليمان؛ 


Gramlich: Die Wunder der Freunde مامت‎ Kapite Aufbiahung und Schrumpfung, 212-218. €1) 
.90 سورة المائدق الآية‎ (2) 
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یو ما من تیب یلماک را دور ە''' لعل تلك الآية 
قد ساهمت بصورة غير مباشرة في تحريم الصور. لکن إدائة صريحة للتصوير غب 


موجودة إلا في الحدیث النبوي. فهناك توجد روایات منقولة عن عالشة زوجة النبي٠‏ 


Fa‏ رسول الله 5 من سفر وقد سترت بقرام لي على سهوة لي فیها تمائیل: 

فلما رآه رسول اللہ HB‏ هتکه وقال: Lats‏ الناس عذاباً يوم القیامة الذين يُضاهون بخلق 
® 

اب 

Ugh‏ اشترت BHF‏ فیها تصاویره فلا رآها رسول ات قام على الباب فلم 
بدخل؛ فعرفت قي وجهه الکرام قالت: یا رسول اللہ آتوب إلى الله والی رسوله» 
ماذاآذنیث؟ قال: ما بل هذه ال : اشتریتها لتقعد علیها وتوسّدَهاء فقال 
رسول الله 5B‏ : اصحاب هذه الور یبن يوم القيامة وال لهم: أحيُوا ما خلقتم. 
وقال: إِنَّ ابیت الذي فيه الصّور لا تدخله الملائكة» ©. 

ي فيه الصو 

وفي أحاديث أخرى يلعن محمد الرسامين مع النساء اللواتي يقمن بالوشم ومع 
المرابين OF ply‏ . السؤال عم إذا كانت هذه الأحاديث صحيحة وعما إذا ما كانت 
قد نشأت تحت التاثیر اليهودي أو المسيحي قهذا آمر لا يهم إلا البحث العلمي © 
آما الشيء الحاسم اریخ القن فهو تأثيرها. . وهذا التأثير أحال؛ على BY‏ 3336 
استعمال الرسوم والتماثيل في بيوت العبادة وأحال بالتالي دون تطور فن تصويري 
قدسي بالمعنى الفیت, الأمر الذي ينطبق أيضاً على الموسيقى مع فارق مهم هو أن 
التصوف قد وقر للموسيقى الدينية مجالاً للتفتح. 

في الرسم يعود الفضل في (ليس التجاوز الحقيقي وإنما) الإغضاء عن التحريم 
وتجاهله إلى القصور وإلى المشجمين الأثرياء. إلا أن كثيراً من الرسومات القيّمة 


(0) سورة سبأء الآية13 

)2( صحيح اليخاري؛ كتاب اللباس: الياب 9۱ الجزء السایع: 143 
)3( المصدر تفس الباب 95 144 

(4) المصدر نفے: الباب 96. 

Amol: Painting in Islam, 6 f انی‎ (5) 
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في الكتب قد تم تدميرها وتشویهها على يد المنعصبين. ففي مخطوطة الحريري 
المشهورة في سان بيترس بورغ قطعت رمزياً رؤوس الأشکال البشرية بجرة قلم؛ إن 
لم يكن هذا تصرقاً يائساً من صديق للرسوم المنمنمة تجح بهذه الخدعة في تفادي 
han‏ | ولكن طالما بقيت الرسوم المتمنمة محفوظة في مکتبات القصور ظلت 
محمية من مثل هذه الافعال التخريبية. ولكن» من الناحیة الاخری: أثر تحريم الصور 
على تشكيلات هؤلاء الرسامين. فالصورة البشرية لا يجوز أن يكون لها ظل ولا 
شكل مجسم. ولذلك يظهر البشر في الرسوم المنمنمة ثنائبي الأبعاد ووجوههم لیس 
لها ملامح شخصية فردائیة۔ بدأ هذا الوضع يتغيّر في المنمنمات الهندية في العهد 
المغولي بتأثير أوروبي. 

يعتقد بأنه يتمي Lal‏ إلى العناصر النوعية الإسلامية للمنمنمات منظورها 
المتعدد. وبذلك یعڑی المكان من واقعيته من ناحيةء ومن الناحية الآخری يتحكم 
الرسام بمقدرة مسيطرة بالمركب المكاني وبالبشر أيضاً أي إن علاقة الرسام بموضوعه 
تتطابق إلى de‏ ما با الأشعرية إلى علاقة الله بعالمه وبمخلوقاته: هكذا كما أن الله 
يستطيع في أي وقت خرق القوانين 
يلغي بفئه قوانين الصورة الظاهرية | ویصبھا في قالب راع سحري» في «السحر 
الحلال» للمنمنمات الاسلامية © . لکن هذه المقدرة Ob Sint‏ يخضع الرسام للقيود 
الناجمة عن تحريم الصور. 

غير أن القدرة وعلى الأخص القدرة الإسلامية تأتي إلى الصورة في كثير من 
الأحيان بواسطة الموضوعات المرسومة. وهكذا نرى أن القسم الأكبر من الرسوم 
المنمتمة مخصص للحياة في القصوره حيث اد هندسة القصور تطغى على الصورة 
ويزين المبنى المرسوم عادق على الأقل کتاب إلى أبعد الحدود ذات منشأً 
إسلامي واضح؛ كما AL‏ على سبیل المثال» مکتوب فوق الباب الدعاء. «يا مفتح 
الابواب». وأخيراً يعبّر أيضاً عن مقدرة منسوبة إلى الصورة بالشواهد الادبية. 


)1( يعض الصور من هذه المخطوطة موجود: لدی: Ettinghauseo: Arabische Mere‏ 
(2) انظر أيضاً بهذا الخصوص الافکار الرجيهة في المقدمة المطولة ل! Papadopouto Islamische‏ 
Kunst‏ لكنه لا یستعمل تعبير ۸القدرة* أو «القوة المؤٹرۃ 
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ب - المؤثرات السحرية العجيبة للرسم كقوة مؤشرة؛ 

أحد الأشكال التقليدية للسحرہ وقد يكون أقدم شكل» هو سحر الصور, فالشيء 

الذي بُراد فعله للمسحور يمارس على صورة له. ويبدو أن هذا النوع من السحر كان 

یمارس في زمن محمد في شبه الجزيرة العربية وقد يكون ما جاء في الأحاديث النبوية 

من اش اشمتزاز من الصور عائداً في أحد جذورہہ على SW‏ إلى هذا السحر یع 
سا بات ایر yah‏ کاب اه نی ( اکبر مرجع pe‏ للسحر ۳ 
ولكننا لن تتحدث هنا عن هذا الموضوع وإنما عن سحر الروح بواسطة الصور 

هناك موضوعات رئيسيان في الادب الرواني في العصر الوسيط الاسلامي: 

الموضوع الأول هو : رركن مال لاشے۔ لقاع کر ره أي من 

ہیں سس ی ری وق ہے پت 


الحيوانات وین عليه يترك جنيع ۰ 
ص د Sed‏ وت سپ نا سا ها Buys‏ أن 
یسعی الذکر إلى حمايتها وإنقاذها يفرٌ لپ وتیعاً لهذه التجربة المستفحلة تتفامی 
AY)‏ كل تماس مع أي ذكر. هذه الوسوسة القسر تُشفى بواسطة صورة أخرى تعبر 
عن النقيض تماما أي الوفاء حتى الموت. كما أننا نصادف في أحيان كثيرة أيضاً 
تنوعات للموضوع الآخر وهو حالة العشق بنا على صورة كالتي يستعملها نظامي 
وآخرون في ملحمته خسرو وشيرين» لکنها تتكرر Lal‏ مراراً في حكايات ألف ليلة 
وليلة. وفي کل حالة يكوت الحب الذي تثيره الصورة قوياً جداً إلى درجة أن من يراها 


فی 0 


لا يهدأ حتی يجد من تثله هذه الصورة وینتزع حبه 


صحيح أن هذا النوع الموصوف أخيراً من القوة التأثيرية لم يكن في وسع الرسم 


(ا) انظر ص314 أعلاء 

Bargel: The Feather of Simurgh, 13 £ (2) 

(3) بھذہ الخصوص انظر بيرغل اغذہ الصورة ساحرة»؛ ٹم المصدر السابق va‏ 119 - 137 
امقاعة Bûrgel; Dies Bildnis ist be 28 ubexnd‏ 
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الإسلامي ممارسته قعلياً لأنه كان يفتقر إلى صورة الشخص, لا هم كانوا يعرفون أن 
هذا كان موجوداً في الثقافات الأخرى لا سيما الثقافة الصينية ويروي الرحالة ابن بطوطة 
كيف أن رسامي القصر في بكين قد رسموا له ولمرافقيه خلال وقت قصیر صوراً تشبههم 
إلى حدٌ كبير. . ثم يضيف قائلاً: إن الصينيين كانوا يصورون کل غريب بهذه الطريقة وكانوا 
يستعملون هذه الصور الشخصية لملاحقة المجرمین والتعرف عليهم ۱ آي الحدود 
الموضوعة لقدرة الصور في الإسلام لها من واج معینة جانبها الجيد أيضاً. 

ial‏ ينبغي الاشارة إلى أن علم النصویر الإسلامي قد نقل عن الثقافات القديمة 
عدداً كبيراً من الموضوعات المصورة المعبرة عن القوةه وفي بعض الأحيان السحرية. 
وحافظ على وظيفتها. نذکر منهاء على سبيل المثال» » صورة الحاكم في وضعية الفخامق 
وصورة الحاكم كصياد وغيرها من الصور المعبرة عن القوة ومنهاء على سبیل المثالء 
صورة الأسد الذي يقتنص غزالاً. ولکن Lal‏ عن صورة حيوان منفردہ صورة أيل» 
Se‏ على صينية من القرن العاشر يمكن أن نوحي للمشاهد ب اقوة تكاد أن تكون 
سپ ٠‏ وفي الأوعية المصتوعة على شكل حيوان يتحدث تاريخ الفن عن وظيفة 
وقاتية» أي إنها تحمي من الشرور والأذى . 

وھکذا نرى أنه يتجلّى في الفن الاسلامي: كما هو متوقع؛ بطريقة معينة الخضوع 
والقرة. . يظهر الخضوع في التخلي عن رسم الجسد والوجه؛ وبصورة عامة عن المظهر 
الحقيقي عند رسم العالمالفعلي رسم الواقع كما هو لا یحدث لا عند رسم الحيوانات 
أو بعض التفاصيل الد قیما عدا ذلك لا يعبّر عن الواقع بصورة «واقعية» وإنما 
بصورة #سحرية»: وذلك باستعمال زخارف ذات توجه اكوني»» وباستعمال الكتابة 
التخطيطية كوسيلة لإضفاء صفة القداسة. تظهر القوة التأثيرية في رموز للقوة من النوع 
الصغیر والضخم على حدٌ سواء» ويظهر في کل مكان السعي إلى إدھاش الناظر وإلى 
وضعه قي حالة من الوجد القدسي؛ كما وتظهر أيضاً في الكتابات المعبرة عن القوة. 


Voyages ملگ‎ Bata Laing رحلة ابن بطوطق الجزء الرابع» 262 وما‎ (1 
Grube: Islan ض۴۵‎ of the Eighth to the Fifteenth Century inthe Keir Collection, No 24. (2) 
181 المصدر السابق رقم‎ See انظر‎ )3( 
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الجزء الرابع 
القوة التأثيرية 2 مجال الشهوة والحب الصوفي 


الفصل الثاني عشر 
القوة التأثيرية للمرأة 


نت مدی ریجنا الذكري على كشف مكانة المرأة في CEM‏ 
اقض القائم على أن المرأة تخضع» من الناحية الأولى» في 
الشريعة إلى قیود شديا ig‏ لا ای تح في اف سای 
في بعض الأحيان إلى حد التأليه: الأمر الذي يتفق» بدوره» مع التكريم والنفوذ الواسع 
لبعضر س النساء فی الراهن. وسوف ننطلق من أن المرأة في بداية 
أو سحرية» وأن هذا الاعتبار (الشعور) لم 
ام الديني المؤلفين من الرجال. 


1 - المرأة ‏ شبه الجزيرة العربية قبل الإسلام 

في الأدبيات الإسلامية المعاصرة dd‏ إحدى مزايا النبي محمد ورسالته دعم 
حقوق المرأة لا بل وتحريرها من نير العبودية. وهذه النظرة إلى الأمور حديثة العهد 
أيضاً؛ ففي المراجع القروسطية لا يرد ذكر لهذه المسألة أبدأًء كما أن الذكريات التي 
حفظھا المسلمون القدامى عن شبه الجزيرة العربية قبل الإسلام تتحدث أيضاً لغة 
أخرى. صحيح أن القرآن یحم وآد البنات الذي كان البدو ما زالوا يمارسونه آنذاك 
ويضمن للمرأة بعض الحقوق في حال الزواج والطلاق» لکن الإسلام» من الناحية 
الأخرى. يحدّ بقوانینه حرية حركة المرأة وإمكانات تطورها داخل المجتمع ”©. 


يتوقف لاحقاً أبداً عن إثارة حماة || 


(1) ينصح للتعمق في هذا الموضوع بقراءة الكتاب المرجعي لفالتر: المرأة في الإسلام 
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في الشعر العربي قبل الإسلام تبدو المرأة في كثير من الأحيان كشي ٭ للمتعة 
الخالصة: وبتعبیر أدق: یفتخر الشاعر بأنه يتمتع بنساء الأعداء الذين يقتلهم: ولكن 
بالمقابل تيدو المرأة في ما يسمى *الاخبار» أي الروایات المنقولة عن هذا الشعر oe‏ 
كثير من الأحيان ككائن واثق ومعتز بنفسه لا بل وستقل الشخصية. فهي: على سيل 
المثال لا یل زوا جا اتید كما هو الخال في التجدمع الإسلامي التقليدي بصورة 
عامة ”''. والزوجة الأولى ll‏ محمد خديجة: وهي أرملة تاجر محترمة وذات مکانة 
مرموقة؛ التي وضعته في خدمتها ثم اقترحت عليه بعدئلٍ الزواج؛ هي مثال يؤكد هتم 
المکانة الحرة للمرأة العربية قبل الاسلام. . كما أن هؤلاء النساء لم یکن يرتدين حجابا 
يؤكد الجاحظء المفکر الكبير والمراقب الحاد النظر ومؤرخ العادات في القرن 
التاسع» في بحثه عن القيان )2 ات المغنیات) أن الرجل والمرأة في زمن ما قبل 
الاسلام كانا يلتقيان ویتحادثان JS‏ حرية وأن الأزواج كانوا يقبلون ذلك بلا مبالاة 
طالما بقي هذا ضمن حدود الأدب واللياقة. . لکن هذا الوضع تغيّر مع الوصایا القرا 
الموجهة إلى نساء التي ob‏ يبقين في بیوتھن BH)‏ نبرک ولا هر یع 
gst‏ الأو PG‏ بروي هذا المؤلف من زمانه ومجتمعه أن كثيراً من الرجال 
کا Osha‏ میم اشرق لا کرای خیم قل اک ee‏ 
على الزواج من امرأة حرة لا يستطيعون رؤيتها إلا في ليلة العرس 
2 - المرأة.#القرآن 
يمكن النظر إلى مکانةالعرا 
ولا iss‏ أحياني اجنماعي: ثم ٹا 
التاريخ المبارك هم هه مه ات اي لامر حك 


Walther: Die Frau in slam. 

)1( أمثلة في نابز فايئر: ‘Weisweiler: Aribesken der Liebe‏ 
(2) سورة الأحزاب: BWV‏ 

(3) الجاحظ: رسالة القیانہ رسائلء الجزء الثاتي؛ 149 

(4) انظر الفصل اثالث البند 8. 
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أحادي الجائب على موقف القرآن من المرأة. لنبدا بما يقوله القرآن عن المرأة ككائن 
احياني اجتماعي» أي عن دورها كفتاة وخطيبة وزوجة ply‏ ومطلقة 


يحرم القرآن» كما سبق وذكرناء الممارسة التي كانت نطبّق حين وآخر في زمن 


الجتسين التي مهد لها هنا ما لبشت ما قُيّدت ببعض الاقوال الأخرى في الفرآن. ففي مكاتين 
اثنين يجري الحديث صراحة عن تفوق الرجل على المرا eS a‏ 
التعليمات عن الطلاق: JE Gap‏ الى ‘path See‏ معو 

يصبح النص القرآئي أكثر وذ 


میں 33 لهم تالک ; 
CHASE SG‏ قوفلوشرک Aptis‏ فى التتتابجع ارهق 
تسم عون SEM YS AS‏ علا ہیا 16 
من الخضوع المطلوب هنا تحول الأمر في الشرع الاسلامي إلى واجب الطاعة 
المطلقة. ثم إن عدم المساواة تتجلی في أن الرجل يحق له: كما هو معروف» حسب 
و و وقت واحد پالاضافة إلى معا 


تي يملكهن و 

وة آز OE BS Sic‏ صحيح أن الآية تولد 
الائطباع ce ob‏ کان يعني في الأصل رعاية البنات الیتامی+ ہت الشرع الاسلامي 
لم براع هذا السياق وسمح بالزواج من أربع نساء في وقت واحد. وقيما يتعلق بشرط 
المعاملة بالتساوي فهو یؤخذ في الشرع إلى حذٌ ما على محمل الجدّء آما القرآن نفسه 
بصفه في السورة ذاتھا بأنه غير قابل للتطبیق: p‏ ون MALES‏ قر ا الا 
EET‏ 
Paret: Kommentar nu 81,8. (1)‏ 
(2) سورة البقرق الآية 228 
GD‏ سورة النساء الآية 34 
(40 سورة النساء الآية 3. 
(5) سورة النساء الآية 129 
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ويذلك تم تبديد التحفظات المحتملة ضدّ تعدد الزوجات. إلا أن التفسير 
الحديث جمع الآبتين معاً واستتتج منهما أن القرآن يوصي من حيث المبدأ بالزواج 
من امرأة واحدة لان شرط الزواج من اکٹر من امرأة هو المعاملة المتساوية؛ لکن النص 
القرآني نفسه يقول: إن الرجال غير قادرين على ذلك. . ولكن مع هذا التفسير أيضاً يبقى 
الجزء الثاني من الآية A ELUM‏ 4 دون مراعاته وهو الجزء الذي يسمح 
بمعاشرة ما يملكه الرجل من جوا والذي جا بذلك الأساس لمؤسسة «الحریم» 


وس سنج ا 
فيعيدها ثم يطلقها مجدداً ويعيدها مرة أخرى وهکذا . فالقرآن 
حذاً لهذه اللعبة الظالمة: مرا SB‏ & 
پان دلا 72 تشون یه ال" آن وک ات 

يضاق إلى ذلك أن شهادة المرأة أمام المحكمة لا تساوي إلا نصف شهادة الرجل وان 
حصتها من الميراث المحددة باتفصیلز ار ال سا 


Ba. 


Sle 33335 ty I S25 
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ي42 . وهكذا نكون قد عالجتا اأماكن في القرآن التي تضع 
أقل من مكانة الرجل. 

ملاحظة أخرى عن النص الشرعي المذكور آنفاً بخصوص الحالة التي يريد فيها 
الرجل إعادة زوجته بعد طلاقها ثلاث مرات (حيث لا يلعب أي دور سواء فعل ذلك 
خلال فترات زمنية متقطعة أو بتكرار صيغة الطلاق ثلاث مرات دفعة واحدة). ولن 
بالغ في القول إذا ما ظننا خلف ذلك حقيقة «القوة || * للمرأة التي من الناحية 
الأولى» تدفع الرجل دوماً وأبداً إلى أن یطلقھاء لكنها من الناحية الثانية: لديها قوة 
تأثيرية عليه شديدة إلى درجة أنه لا يستطيع الانفصال عنها. 


المرأة في مكانة 


وتجدر الإشارة إلى أن القرآن لم بضع بأي حال نهاية للعبة الطلاق بل أڈی إلى 
المؤسسة الشرعیق مؤسسة «التحليل»؛ أي الزواج من «محلل» أي اتخاذ زوج لفترة 
إقتة يقوم بعد زواجه من المرأة الطلقة ثلاث مرات بتطليقها ية لكي تصبح بعد ذلك 
حلالاً لزوجها السابق. 

ولكن يجب التأكيد هنا أن القرآن يسمح بتعدد الزه جات ويسمح للرجل بأن 
یطلق زوجته بدون أسباب ومطلوب من المرأة في الزواج أن تخضع للرجل؛ ولکن؛ 
من الناحية الأخرى» مطلوب من الرجال معاملة النساء «بالمعروف» SES‏ 
توف ي والسعي إلى المصالحة کور 


يتبين نها غیر حامل + وإذا ما كانت حاملاً عند الطلا: على الرجل تحمل نفقاتها 
لا آرضمت شلام يتين خلية دنم الجر elles as PW‏ بن اپ 


)@ سورة النسام ال 35. 
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الم ا O‏ في القرآن» 
وهو صورتها في التاريخ القدسي. . لثبدأ یام البشر حوا ن لنا أنهاء خلافاً للرواية 
sed‏ اليح الم تكن هي التي أغوت آدم بل إن الشيطان هو الذي أغواهما كليهما 

5 نک 


(2) سور الطلاق, الآية 6 
(3) سورة النُسَامء الآية 32 
4) سور الاحژاب الآية 35 
)5( سورة غافر الاپتان 8-1 


Deis Ae‏ هل مب 


She Kae el 
ثم إن هناك آریع نساء من التاريخ القدسي حصان على مكان فخري مکرم‎ 1 
في الديانة الاسلامية بناءة على ذکرهن في القرآن هن: آسیا زوجة فرعون التي دافعت‎ 
عن موسی وهو رضیع» وزلیخا زوجة «عزيز مصرا؛ وبلقیس ملكة سبأء ومریم أم‎ 
من هؤلاء النساء الأربع؛ نذکر هنا بالمناسبة أن مری فقط هي التي‎ al pl السیح. . کل‎ 
ذکر اسمها بینما أخذت بقية الأسماء من الروایات الإسلامیة لها «قدرة» على طریقتها‎ 


ا ہہ ا ہر ی 


مع مریم مقابل زوجة لوط و چ ن 
ا ا ساط د وهذا يثير الدهشة بشكل خاص لأنها امرأة کافر وطاغية. 
وتتحدث الروایات الإسلامية عما لقيته من عذاب من زوجها وكيف أن الله ساعدها 


0 


على تحمل هذا العذاب 


ت الآينان 35 36. 
(2) سورة طهء الآيات 115۔123 


Wensinek: Asiya? in المرسوعة الإسلامية: اتا‎ 9 
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« نانم SE e‏ ي وهي التي لم 
الحالة إلا لان اللہ ذاته قد درأ عنها لأنه كما بؤكد في مکان آخر SEM‏ چ 
لکن زلیخا تتطور حسب الرواية الدينية إلى امرأة تقية وهي تمثل في ملحمة جامي 
)1414 - 1492) الصوقية «يوسف وزلیخا» الروح البشریة التي أحيت الجمال الإلهي 
1 ال رف 
الذي يرمز إليه بو : 
آما بلفیس ملكة سبأ فهي المرأة الأقوى والأكثر استقلالاً بین النساء المذكورات 
عي ASEAN‏ کما خی راضح) کار OH‏ ہا كاد يجيد papel‏ . ولكن لما يطلعها 
سو و دل يتا 
4 
وآخیرامریم: يار ني حملت من الروج اد وولدت فلك اي 
يشفي الأعمى والأبرص 


ينضم إلى تساه التاريخ القدسي القديم في القرآن نساء النبي. صحيح أن ما من 
امرأة متهن ذكرت في القرآن بالاسم ولكن العديد منهن صار مناسبة لتزول الوحي 
وإنه لمن الموسف أن ديجة زوجة الرسول الأولى التي لم يتزوج غيرها قي حياتهاء 


(1) سورة يرسق BAW‏ 

() سورة يوسف: BIN‏ و34 

(3) سورة آل مان الاب 64 وسورة الأتقال: الأبة 30 

Glassen: Dic سا پیص اتانيه فرعيو‎ Koran and in dee peesischen und tirkischen Literatur. (4) 
.44 سورة التملء الآية‎ (5) 

)6( سور ة آل عمران: IN‏ 45 46. 
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لم تذكر في القرآن. ويعود السبب في ذلك إلى ST‏ الحياة الخاصة بقيت في المرحلة 
المكية خارج الوحي. لکن هذا الأمر تغير في المرحلة المدينية. ثلاث مرات اتخذت 
قرارات مهمة في القرآن بخصوص علاقات محمد بالنساء. 


هناك أولاً قصة «قلادة العنق» (التي حسب الرواية حدثت على الشكل التالي): 
في إحدى الغزوات في السنة السادسة للهجرة اغذ النبي محمد معه زوجته الفتية عائشة 
(تزوجھا النبي في الخمسین من عمره وكان عمرها تسع سنوات) التي ابتعدت عن 
مكان النزول خلال توقف للاستراحة لكي تغتسل على نبع» فنسيت قلادة عنقھا هناك 
ولذلك عادت إلى النبع دون أن يلاحظها أحد بينما كان الركب يستعد للانطلاق وكان 
الناس يظنون أنها في هودجهاء ولما رجعت لم تجد محمداً وجماعته لأنهم كانوا قد 
غادروا المكان. فجلست محتارة في أمرها. عندئذٍ ظهر رجل شاب وأعطاها مكاناً على 
ظهر جمله ورافقها إلى القافلة. أثارت هذه الحادثة كثيراً من الثرثرة واللغط Lady‏ 
انتشار الاشاعات والشبهات ونصح عليء ابن عم الرسول» النبي بأن يطلقها مما دی 
إلى نشوب عداء بين علي وعا آثاره إلى ما بعد محمد وبلغ ذروته في 
ما يسمى «وقعة الجمل؛ وساهم بالتالي في نهاية المطاف في 


"". وقدخمن بعضهم أن هذا الشرط غير الیل 


في الایة 
کی aN‏ وت Sri BLT‏ 


Nad هب‎ 


تو مو ا لے 
ليم Og‏ 

في الحالة الثانية يتعلق الأمر بزينب زوجة زيد ابن النبي محمد بالتبني؛ وهو عبد 
محرّر كانت خديجة قد قدمته هدبة للنبي. كان زيد أصغر من محمد بنحو عشر سنوات 
ومن أوائل الداخلين في الإسلام. أحب محمد زیلب وتمنى لو يتزوجها لكنه خجل 


(1) سورة الثوره الآية 4. 
QD‏ سورة الأحزاب الآية 33 
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من القيام بهذه الخطوة لا سيما أن الأبناء بالتبني کانوا يعون آنذاك بعثابة الأبناء 


أيضاً أصبحت «مقدرة» امرأة سا في نزول الوحي وأدت إلى تبعات قائوئية. تقول 
الرواية الإسلامية إن العلاقة بين محمد وزيد؛ الذي تزوج بعد زینب أربع نساء طلق 
منهن اثنتين: لم تتعکر بسبب هذه الحادثة وأن زینب لم تشعر بأي حال نتيجة هذا 
التبديل بأنها مغتصبة بل بالعكس بأنها مصطفاة. 

في الحالة WWI‏ والأخيرة تعلق الأمر حسب الروايات الإسلامية» بحادثة جرت 
في بيت الرسول مع نسائه. كان محمد قد حصل من والي مصر على جارية قبطية اسمها 
ماريا كهدية. وكان يعاشرها ويقدرها كثيراً. وصادف في إحدى المرات أن فاجأته 
زوجته حفصة وهو في بینها مع ماريا. حاول محمد تهدئة الزوجة الغاضبة بان أقسم 
أنه لن يتعامل بعد الان مع ماريا طالما أن حفصة احتفظت لنفسها بھذہ المسألة. ولكن 
وہما آنها أفشت لعائشة ما رأت: شعر محمد أبضاً بأنه أصبح في حل من قسمه وت 
ast‏ صحة موقفه بوحي من الله حيث اعتبر التحرر من القسم (المشروط) فرضاً من 
الله. في هذه الحالة أيضاً أدت الحادثة الخاصة إلى تبعات قانوثية وعامة. ارتبطت الآبة 


(ا) سور الاحزاب الآية4. 
(2) سورة الأحزاب الآيات 40.37. 
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بتهديد خطير موجه إلى الزوجنين تتبين منه بصورة معبرة قدرٹھما. ولقد جاء في الآبات 
المزدوجة المعاني والغنية بالتلمبحات. والتي يصعب فهمها دون معرفة خلفيتها 


یقة ما مقدرة النساء. ولا شك في أن هذء القدرة 
وتجدر الإشارة إلى أن الادییات التبريرية 
الحالية تبرر تعدد الزوجات لدى الثبي محمد بالإشارة إلى أن غالییة تلك الزيجات 
كانت سياسية. وهذا ينطيق فعلاً على حالتين على الأقل: على عائشة وحقصة. كاتت 
عائشة وحفصة بنتي أبي بكر وعمرہ أقوى رجلين في الإسلام الفتي والحَليفتٍ 
بعد وفاة محمد. ولکن في حالة زینب لا يوجد دافع سياسي والقرآن 3 

الحسن» عندما يحرم على محمد الزواج من نساء آخریات: 
ين ازج SECURE ONT‏ 


البديل «التحدي» أو «الخضوع؛ ومبدأ «المشاركة عن طريق الخضوع' يعبر عنه 
JS‏ وضوع بالتحذیرات الموجهة إلى ساء النبي؛ حيث يضاف إلى التحذيرات الموجهة 
أعلاه إلى حفصة وعائشة التحذیرات التالية الموجهة إلى جميع تساء محمد 

KA وتات‎ Sagi 


(1) سورة التحریم الأيات 5.١‏ 
(2) سورة الأحزاب: الآية 52 
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ANTS کرینا ٭‎ GEES 


یی 


إن تصنيف تساء التبي في ابیت المقدس» هنا یالمعنی الحرفي تماما ولکن من 

زية pu‏ او و سس ود تین و شس 
اتنب © 

المقا ا مزاع مرو اش چ 

كما سیق وألمحناء تواجه زوجتا رجلين مؤمنين مع الزوجة الطيبة لطاغية ومع مریم ام 
المسيح: قهن يقدمن هنا صراحة كنماذج أولية کأمثلة مصاغة من الله: 


علینا في الختام أن نشير 7 نکب GBH‏ «من الساه»» أي إلى 


الساحرات اللواتي حذر الله محمداً في سورة الفلق من شرّهن. 


لقد واجهتنا قدرة المرأة في القرآن باوجه وأشكال مختلفةه في هيئة النساء 
العظيمات من فترة ما قبل الاسلام وكذلك في هيئة نساء النبي اللواتي تسببت بعضهن 
بسبب سلوكهن في نزول الوحي؛ وبصورة أبلغ التعبير في تلك الآيات التي 
يستدعى فيها الملاك جبرائیل والمؤمنين والملائكة كحماة لمحمد من امرأتين خطيرتين 
بسبب قدرتهما. وتكمن قدرة المرأةه من الناحية الاولی: في «مكرها' أو اکیدها!: ومن 
الناحية الاخری في «حسنها" وأخيراً في تصرفها وحديثها الذي يتميز إما بالعصیان 
والتحدي أو بالخضوع والطاعة. 


3 - المرأة 2 الروايات الدينية 


أضيفت إلى أقوال القرآن أقوال النبي في حياته وما أضيف إليها في وقت لاحق 

من آقوال كثيرة جمعت في الحديث النبوي ثم ازداد عددها كثيراً خلال القرون إلى 

. وعن موضوع المرأة يقدم الحدیث: كما هو متوقع؛ مادة وفيرة؛ كما 

أنه ما من شك في أن الإنقاص من حقوق المرأة ومن قدرها یتجذر قبل کل شيء في 

ذا سيعني» في حال کون الحديث صحيحاًء أن محمداً قد ساهم بصورة 

جوري في الإساءة إلى وضع المرأة في المجتمع الإسلامي وذلك بتصرفه الشخصي 

كقدوة للآخرين وبمواقفه منهاء وهو استنتاج منطقي بالنظر إلى تعدد زوجاته OY‏ 

حقوق المرأة في الزواج المتعدد تنخفض من الناحية الحسابية المحضة: إلى جزء من 

کل حسب عدد الژوجات في حالة محمد كان العدد ثمانية على الأقل ". لكن 

المسلمين يرون في كونه لم يهمل أياً من هؤلاء النساء علامة على عظمته التي 
تفوق البشر. 

بين أحاديث البخاري نجد إنقاصاً لمكانة المرأة یتجاوز ما جاء في القرآن. فقد 

ورد حديث في فصل الزواج جاء فيه: (الشؤم في المرأة والدار والفرس ۲ . ثم «قال: 


اطَلمْتُ في الجنّة فرأيت أكثر أهلها الفقراءء واطّلعْتٌ في sil sol‏ أهلها الا . 


() صحيح البخاري. كتاب النکاح: الباب 4. 
(2) المصدر نقسہ الباب 18 
(3 المصدر تفه الباب 89 
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ویقول: إن المرأة يجب أن تطیع زوجها في کل شيء | با 
یوجد هنا حديث يسمح للنساء بالخروج لقضاء حاجاتھن 


كيف أن مكائة المرأة قد ساءت بصورة متزايدة في النصوص الدينية يبين بصورة 


(حوالى 869.776( في کتابه «الحیوان؛ استناداً إلى مصدر يهودي عشر عقوبات لکل 


من آدم وحواء والحية تزايدت هذه العقوبات فيما بعد بالنسبة لحواءء بينما لم 
تذكرء عادق عقوبات الاثنين الآخرين الشريكين في الذنب "*. يذكر الجاحظ 
العقوبات؛ التالية: ألم فض البكارةء آلام الولادةء آلام الوضع. تغطية الرأس» Suey‏ 
أثناء الحمل (الوحام)» القاء في السرير بعد الولادق الحجز في البيت» dal‏ سلطة 
الرجل؛ الوضعية السفلية عند الجماع ٩‏ 

كان الجاحظ واقعياً ومعتزلي ولذلك تضمن سجل عقوباته «العدالة». وكان 
هناك رجل معاصر له ولكن أصغر منه be‏ هو السني ابن قتيبة  828(‏ 889) الذي 
يعدد عشر عقوبات أيضاً ۔ ولكن لحواء فقط ۔ لکن عقوباته أشد وطأة من عقوبات 
الجاحظ. فهو يعدد ما يلي 

«عاقب الله المرأة بعشر خصال: شدّة التفاس» وبالحيض» وبالتجاسة في بطنها 
وقزجهاء وجَعْل ميراث امرأتين مراث رجل واحد؛ وشهادة امرآتین BLES‏ رجلء 
رجفلها ناقصة العقل والڈین LAN‏ أيام حيضهاء py‏ على النساء: ولیس عليه 
جمعةٌ ولا dele‏ ولایکون ایی ولا سار ول يبين حلا السجل من 


(1) صحیح اليخاري الباب 95. 

)2 المصدر تفه الباب 116 

Walther: Adam und Eva in der frommen Tradition des Islam. (3) 

(4) اڑل خصال اہ التي عوقبت بھا: وجع الافتضاض ثم الطلق ثم النزع ٹم بقناع الراس وما بصیب 
الوحمی والنفساء من المکروہ والقصر في البیت والحيض. «کتاب الحيوان: الجزء الرابع: 199 

(5) عیون الأخبار: الجزہ الرایع: 113 
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الناحية الأولى؛ بصورة صارخة أسلمة سجل عقوبات حواء ويوضح من الناحیة 
الاخری أن وهذا ما ينفيه غالبا . الطرف الإسلامي ‏ أحكام الشريعة الخاصة بالمرأة 
تعد اليوم عقوبات أي إنها بالمفاهيم الحديثة olga sll‏ أو «تمييز ض المرأقه. 

ما كان في القرن التاسع لم يزل جارياً بين اخ ورڈ أصيح في القرن الحادي 
عشر رانسخاً على أغلى مستوی إسلامي. فالغزالي؛ المعلم الإسلامي البارز في القرن 
الحادي عشر يؤكد في كتابه عن الزواج واجب الطاعة عند المرأة بالکلمات التالية: 


«إنَّ التكاح نوع رق» فهي رقيقة له ری ی ہنی 
تفسها مما لا ص ag‏ 


«وكان رجل قد حرج إلى سفر وعَهد إلى امرأته أن لا من ال إلى السفل 
وكان أبوها في الأسفل؛ فمرض فأرسلت المرأة إلى رسول اللہ ية تستأذن في الت زول 
إلى أبيها؛ فقال 8: «أطيعي E55‏ فمات فاستأمرثه فقال: «أطيعي رو 
أبوها فأرسل رسول الله BE‏ إليها يخبرها أن الله قد غفر لأبيها بطاعتها لزوجهاء©, 

ویزود الغزالي قرّاءه بأقوال أخرى للنبي أكثر وضوحاً: 

ی رو 
فما حق الزوج؟ قال: إن من Ge‏ الزوج على الزوجة إذا أرادها فراودھا عن نفسها 
وهي على ظهر بعير لا تمنعه» ومن حقه أن لا تعطي شيئاً بإذنه» فان فعلت 
ذلك كان الوزر عليها والأجر له ومن حقه أن لا تصوم تطوّعاً 
جاعت وعطشت ولم a‏ منهاء وان خرجت من بيتها بغير إذنه لعنثها الملاتكة حتى 
ترجع إلى بيته أو تتوب» ثم يروي حديثاً خر یتخذ فيه الرجل تجاه المرأة مكانة 
شبه إلهية: الو أمزت أحداً أن يسجد لأحد لامرث المرأة أن تسجد لزوجها من عظم 
نا 


(1) إحیاء علوم الدین؛ الجزہ الثائي:72 
)2( المصدر السابق» والجزء والصفحة نفسها. 
(3) المصدر السابق, الجزء الثاني 73 
(4) المصدر السابق. الجزء الثاني 72 
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في الفصل الختامي المخصص للنساء من كتابه «التبرك المسبوك في نصيحة 
الملوك؛ يتبتى الغزالي مقولات مشابهة. يسمي الزوجة مرة أخرى «أسيرة» الرجل 
ويوضح ذلك بالتفصيل كما يلي: لا یحق لها مغادرة البيت دون إذنه ولا يحق لها 
الانفصال عن زوجها ولا اتخاذ زوج OU‏ وغير ذلك من القیودہ بيدما يحق له هو القيام 
بجميع هذه الأمور. وإذا ما فسرنا هذا حسب مفهومنا یمکننا القوا : الرجل بشعر بأنه 
مضطر ومحق OY‏ يعامل امرأته كأسيرة لأنه یخشی: إن لم يفعل ذلك أنه لا يستطيع 
السيطرة على قدرتها. وتصل نصائح الغزالي إلى ذروتهاء بعد مقدمة استنتاجية قصيرة. 
في قصيدة تحاول إثبات دناءة المرأة مرة أخرى بشواهد من التاریخ: احقاً إن کل 
الشقاء والمصاعب والتكبات التي تصيب الرجل سببها النساء: كما يقول الشاعر: 


من فشة النسوان قد يعصي الفتى ٠‏ الرحمن أو يخشى من السلطان 
اللسص لولامن لم يك بائماً للروح متسه بارخع الأيمان 
نهن فزع آم سے پوس في محكم التزیسل بالمصیسان 
وكذلك هاروت بابل تکس وبعلو بالك هر في جذعسان 
مجنون عاسر هام من أجل السا في السسندباد عجائب الضسوان 
كل الب لا منهسن يأني والوقا متهن لايانسي مسدی الازس ان( 


وفي آبحاث ديئية لاحفة جاء التالي: من بين 1000 رجل یدخل الجنة ۰999 ومن 
بين 1000 امرأة تدخل جہنم ووو . 


ومن الجدير بالذكر أن الغزالي بربط مع تصنيفه للزوجة على أنها أسيرة الرجل 
المطالبة بمعاملتها برحمة ولطف. وهذا USA‏ بالحديث التبوي المشهور: *المرأة 


Oye 


كالضَلْع إن أفمتها كسرتها وال استمتعت بها استمتعت بها وفيها $C‏ . ولقد صاغ 
الشاعر الألماني الكبير غوته هذه الفكرة في قصيدة ساحرة يعنوان: «عاملوا النساء 


المسكوك في نصیحۂ الملوك. هناك خلاف الآن حول صحة هذا الکتاب۔ لکن معظم 
القراء المسلمين يعتبرونه من الغزالي باستثناء بعض الباحثين المتأثرين من الندقیقات الغربية. 

)2( ھکذا جاء في مقال تعليمي صوفي من الهند. 

)3( صحیح البخاري. كناب التكاح: اباب 80. 
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برفق». إلا ان الحديث بقول ايغاً EH‏ من دنیاکم ثلاث: النساء والطيب وجعلت 
عيني في الصلاة»”! '. وعلى هذا التكريم للمرأة يعتمد الشعر النسائي الاسلامي 
أكثر بكثير من اعتماده على الجوانب السلبية: وإن كانت صورة المرأة كمعبود قلبه من 
حجر وذي نظرات قاتلة تختلط في أحيا غناء الحب العربي بحيث إن؛ من 
حيث المبدأء كلا قطبي الموقف من المرأة الموثق في القرآن والحديث لھما تأثيرهما 

في الشعر الشهواني وان کان Lal‏ بثقل آخر وإضاءة أخرى. ولكن قبل أن نتحدث عن 
هذا الموضوع المثير جداً سنقول كلمة عن دور المرأة في المجتمع. 


4 المرأة والمجتمع 


في الآية القرآنية سی أعلاء' 


5 تطالب نساء الي بعدم تبرج 


dy “Ge‏ علی مله الآية ب 


الال لی مه من فان (الرقیقات المقیات) 
ویقول: إن الرجال والنسا انوا في الجاهلية یلتقون دون حرج لكي يتحادثوا ويتبادلوا 
النظرات» «فلم يزل الرّجال يتحدّثون مع النساءء في الجاهلية والإسلام» ّى شرب 
الحجاب على أزواج النبي بكي SLE‏ وتلك المحادثة كانت سببٌ الؤصلة ن جميل 
وه وعفراء وروت رک ور وقيس وأبنى» raed‏ وعبد الله ب عَجلان 
وهنده *. ويؤكد الجاحظ في هذا المقال الغني بالاستنتاجات والدلائل أن الرجال في 
زمانه کانوا یفضلون الجلوس مع جارية لانهم يستطيعون رؤيتها ولمسها. صحیح أنه 
يحاول أن يثبت بأمثلة من العهد الاسلامي المبكر أنه في البداية لم يكن يعد ذنباً أن 
يرى الرجل المرأة بلا حجاب. دوکن سو ید سر امم 
لية عن ذلك. وبالفعل فإن المرأة ما ليا تقر 
من الحياة العامة. ونرى هذاء على سبيل المثال» من السیر الذاتية. فنحن نعرف عشرات 


(1) ورد هذا الحدیث في فصل امحمد؛ لابن العربي في افصوص الحکم: 214 
(2) انظر ص427, 428. 

.53 سور الأحزاب: الآية‎ GD 

(4) الجاحظ: رسالة القيان؛ رسائل؛ الجزء الثاني 149. 
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الآلاف من الرجال المسلمين من السیر الذاتیة العربية من العصر الوسيط ولكن فقط 
عدداً قليلاً من النساء؛ ونعرف آلاف الشعراء ولكن فقط عدداً لا بستحق الذکر من 
الشاغرات؛ ونعرف آلاف المتصوفين ولكن فقط بضع عشرات من النساء المباركات؛ 
وهكذا يمكن متابعة السلسلة حتى الوصول إلى الجنة حيث» كما سبق وقلناء نجد هناك 
من بين ألف رجل 999 ولكن لا تجد من بین ألف | 

لم يعتبر الرجال هذه الحقيفة في إسلام ما قبل الحدائة غير عادیق ناهيك عن 
الشكوى منها. هناك قول مهم للفيلسوف الأندلسي ابن رشد في تع على «دولة» 
أفلاطون. في هذه الدولة واجه المؤلف ظروفاً أخرى: رای دور واضحاً للمرأة في | 
العامق الأمر الذي جعله یتوصل, إلى الاستتتاج التالي: «في دولنا لا نعرف كفاءات التساء 
لأٹھن هنا لا یستخدمن إلا لإنجاب. . ولذلك يستخدمن لخدمة أزواجهن ولتربية الأطفال 
وإرضاعهن. وهذا يقضي على إمكاناتهن الأخرى. وبما أن النساء يعتبرن في هذه الدول 
غير قادرات على القيام بأي نشاط بشري يحدث في كثير من الأحيان أنهن يشبهن النباتات. 
وأن يكن في هذه الدول les‏ على الرجال هو أحد أسباب الفقر في هذه الدول؛'''۔ 


5 - الزواج من امرأة واحدة وتعدد الزوجات 

عاش النبي شكلي الزواج. دام زواجه السعيد مع خديجة نحو عشرين عاماً 
وولدت له عدة أبناء توفوا في سن الطفولة وأربع بنات. وبعد وفاتها بد محمد مرحلة 
الزواج من أكثر من واحدة اوز عددهن في نهاية المطاف العدد أربع المسموح لغيره 
من المسلمین. وتعدد الزوجاث الذي عاشه محمد وسمح به القرآن ينصح به في 
الحديث صراحة. إذ ینسپ إلى النبي حديث يقول: اخير أمتي أكثرهم نساء». ویقال 
إن محمداً قد ید الرغية الجامحة... في الزواج عند حفیدہ الحسن: الذي تزوج من 
متي امرأق حيث إنه کان في بعض الأحيان يطلق أربعاً دقعة واحدة ويعوضهن بنساء 
جدیدات بقوله: : واشبھت خلقي Wales‏ هكذا يروي القزالي في فصل الزواج من 


5 


Lemer (editor)! Averrves مه‎ Plato's Republic, S9, (1) 
38 إحیاء علوم الدین: الجزہ الثاتي:‎ )2( 
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لم تبق هذه القدوات والوصايا دون تبعات» وان كان تعدّد الزوجات لم يطبق 
باي حال على نطاق عام. ونظراً إلى ؛المقدرة» الجلية للمرأة فما من شك في أنه ينمي 
Lal‏ إلى دوافع تعدد الزوجات جانب قوي من القدرة. ذلك أن تعدد الزوجات لا 
يستطيع القيام به Vd‏ من لديه الأموال اللازمة. ولكن تلعب ایضا بطبيعة الحال؛ القدرة 
الجنسية للرجل دوراً مهماً. ومن الأحاديث المعبرة بشكل خاص الحد؛ ث التالي الذي 
ذكره السيوطي في كتابه عن الطب النبري: شكا النبي للملاك جبرائیل من أنه لا يستطيع 
القيام بالعملية الجنسية كثيراً ہما فيه الكفاية: اما هذا؟ أجابه جبرائیل: أين آنت من أكل 
الهريسةء فان فيها قوة أربعين Otay‏ 


كان الأساس الشرعي لتعدد الزوجات (أو لتعدد نساء الرجل) كما ذكرنا في 
فصل سابتق» الجهاد. وسوق الرقيق الناجم عنه» وسماح القرآن بمعاشرة الجواري التي 
يملكها الرجل دون تحديد لأعدادهن. وكلما كان عدد الحريم أكبر ازدادت قوة الرجل 
الذي يسيطر على جميع هؤلاء النساء مع قدراتهن. ولكن من الحريم بالذات ينطلق 
غالباً ذلك الشؤم الذي يهدد الرجل والذي تحدثنا عنه في الأبيات المذكورة أعلاه نقلاً 
عن الغزالي في «نصيحة الملوك». وکان نظامي قد تحدث في ملحمة خسرو وشيرين 
عن الفساد الأخلاقي في أوساط الجواري والنساء الرقيقات '“۔ والتاريخ العثماني مثال 
مدرسي على ما يحاك في تلك الأوساط من فتن ومؤامرات ومن صراع «القدرا 
النساء «الماكرات» وما نتج عنها عن عواقب وخيمة. 


يعرف التاریخ العثماني مرحلة من احکم الحریم؟ (قادينلار سلطتي). ما من 
شك في أنه سيكون من الخطأ تحميل هؤلاء النساء كامل الذنب. ذلك أن وضعهن في 
*الحریم» الذي کی يأتين إليه غالبا Le‏ إرادتهن: وتراخي السلاطين المتزایدہ ولکن؛ 
وبصورة خاصة القانون العثماني الوحشي والقاضي بقتل جميع الأمراء المحرومين 
من الخلافة عند تنصيب السلطان الجدید. JS‏ هذه الأمور كانت تدفعهن بصورة حتمية 
تقريباً إلى الصراع على السلطة وإلى حياكة الدسائس. ولقد عالج بعض المسرحيين 


(1) إلغرد: طب النبي أو Blood: Medicine ofthe Prophet‏ 
(2) غسرو وشیرین: 30. 
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الأتراك الحديثين: أمثال عدنان غيز Giz‏ وتوران آٹلازوغلو 21٥۸ء‏ وآورهان آسینا 
cAsena‏ هذه المسألة في مسرحياتهم التاريخية بمنتهى الوضوح'''۔ هذه هي العادة 
العثمائیة. لكي لا تموء يجب عليك أن تقتل!» هذه هي العبارة التي تقولها بطلة 
مسرحية آسينا لابنتها عندما تطلعها على خططها © 

غير أن زواج محمد من خديجة وبقاءه معها وحدها طيلة حیاتھا كان له تب 5 
كقدوة. وتجدر الإشارة إلى أن ما من زوجة من زوجاته اللاحقات انضمت إلى مجموعة 
النساء الكاملات الأربع المعروفات في التراث الديني الإسلامي؛ وإنما فقط خديجة 
التي يمدحها غوته في قصيدة في الديوان الشرقي الغربي كواحدة من النساء المختارات: 
زوجة محمد أيضاً وفرت 
له الخير والعظمة 
وأوصت في حیاته 
بالإله الواحد وأنيسة واحدة 

في كثير من الأحيان يقارن المسلمون المؤيدون للزواج بامرأة واحدة أو الذين 
يدعون إلى الإخلاص والصفاء في العلاقة الزوجيةء الزواج بواحدة بالتوحيد الديني. 
فالكاتب الأندلسي ابن حزم يجاهر في كتابه الظریف عن الحب بعنوان اطوق الحمامة» 
بالقول: 
كلب القدعی وى ان OS‏ بل ساقي الأصولٍ أكذب كاي 

ن ولا لدت لور ابي 

ty Le‏ رخ از 


غیسر تسد eld‏ دا 
القصاند الغرامیة وقصص الحب الکبری في العصر الوسيط الاسلامي تؤكد هذا 

التوجه. فهي تستند في معظم الحالات على العلاقة الثنائية 

ler sakraler Macht in oderen rkischen Dramen. (1) 


Asena, Hurrem Sultan, 3. (2) 
‘Monroe: Hispano Arabic Poetry, 173 موٹرو (محرّر)‎ )3( 


Burgel: G 
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6 - القوة التأثيرية للمرأة 2 الشعر العربي الاسلامي 
هناك مصدر عربي معروف من القرن التاسع يستشهد بالأبيات التالية لشاعر غير 
معروف يشير فيها إلى الحدیث المذكور أعلاه والذي استعمله غوته أيضاً في «الديوان 
الشرقي الغربي" ويتحدث عن التناقض الغريب في طبيعة المرأة: 
هي الضلع العوجاء لست تقيمها ألا إن تقويم الضلوع انكسارها 
أنجمع ضعفاً واتتدارآعلی فضی؟ إليس عجيباً ضعفها La Waly‏ 
فحوى البيتين يستند على حديث يرويه البخاري كما يلي: «استوصوا بالنساء 
ds‏ فإنهن لفن من ضلع» وان أعوجٌ شيء في الضلع أعلاه فان ذهبت تقيمه کسرته 
وان تركته لم يزلل أعوج» فاستوصوا DY‏ خيراً». 


لکن اقتدار المرأة یُصاغ في المصادر العربية والإسلامية بصورة AST‏ تعیزا مما 
في هذه الأبيات» وفي المقام الأول كقوة سحرية» وفي الحالات المثالية كقوة 
مقدسة؛ من أقدم الشواهد الشعرية على اقتدار المرأة في العصر الإسلامي قصائد 
الشعراء العذريين التي يُحتفى فیها بالمرأة ککائن خارق مقدس بأسر جمالها الروح 
والجسد ولکنها في النتيجة تکون تجربة مأساوية. من الامثلة المعبرة عن ذلك 
الشاعر البدوي المشهور مجنون لیلی الذي بدأ حبه لليلى منذ الطفولة لکن أهلها 
رفضوا أن یزوجوها به فهام على وجهه لكنها جعلت منه شاعراً مشهوراً. لقد كان 
من آوائل وأشهر ضحایا امرض الحب» الذي سنتحدث عنه في مقطع لاحق یقول 
مجنون لیلی: 

لحسی الله أقواماً بقولسون إئنسا ‏ وجدناطوال الدھسر للحب شافيا 
وعهدي بليلى وهي ذات مؤصد ‏ تسرد علي بالعشي المواشسیا 
هي السحر الا آن لس حر Li‏ وإني لا ألقي لها الدهسر POLS,‏ 


(1) ابن قنيية: عيون الأخبار الجزء الرایع: ص78 
(2) كتاب الأغانيء الجزہ الثاني 70 
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وهتاك شاعر آخر کان يغطي وجهه يسبب جماله الخارق ولذلك حصل على 
لقب «المقنع؛ عبر عن أفكار مشابهة بصورة تفصيلاً ولكن ليس افل وضوحاً: 
وفي الظعائسن والأحداج آملح سن حل الصراق وحلّ الشام واليمنا 
جقّة من نساء الأنس آحسن من شم التهار وبدر اللیل لو GS‏ 
إلى جانب الجانب السحري الذي يحتل مكان الصدارة عند مجنون ليلى؛ نجد 
عنده Lal‏ أبياتاً ذات وقع ديلي» على سبیل المثال الأبيات التالية: 
وسجني مع المحبوب فردوس جتتي ‏ وناري مع المحبوب في النار أنوار" 
لیب 
آزاني إذا Ele‏ ممت نحوها بوجُھي وان كان المصنّى te‏ 
هناه كما عند العديد من الشعراء الآخرين: نجد قدراً من التبجيل يصل إلى حد 
التأليه. فالعشيقة تعطى صفة القدسیة ولا يتورع الشاعر عند الحديث عنها عن استعارة 
لغة مقدسة لا بل والاستعانة یکلمات من القرآن تعود البدايات الأولى هنا أيضاً إلى 
قجر الإسلام؛ إلى الشعراء العذريين في القرن السابع. وهكذا يقول؛ مثلاء الشاعر جميل 
بثينة (المتوفی سنة 701)ء وهما زوج معروف لدينا من «الصور النموذجية» للشاعر 
الألماني غوته: 
هي الیسدر Lye‏ كواب شستان ما بين الكواكب والیسدو 
لقد نفدت ek‏ الناس مثلما على الف شهر فضّلت ليلة القدر ۲٩‏ 
هذا تشبيه مستعار من المجال الديني: ال ار اكاك خب یوق القدر» 
الوعاء الزمني لنزول الوحي الأول على النبي محمد ولذلك هي HBP‏ 
OE‏ هله الاستعارة من القرآن هي البداية فقط. وفي وقت لاحق تستعمل التعابير 


(1) این فتية: عیون الأخبارء الجزہ الرايع: ص 2#. 

)2( دیوان مجنون لیلی؛ ۱96 خير اله المصدر نفسه: 76 
(3) کتاب الاغاني: الجزء الثاني 68. 

)4( المصدر السابق, الجزء اثالث 151 

9 سورة الق الآية3. 
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الدينية بصورة أقوى وفي كثير من الأحيان يصورة مكشوفةء في اللغة الشهوانية 
إن بعضهم لا يتورع عن ة الجماع ب «ليلة القدر». أهم ممثل لات 
الحب وتأليه العشيقة هو | اعر العباس بن الاحنف الذي شمي شاعر الغزل قي بلاط 
هارون الرشيد”'". في قصائده يتغنّى ب «فوز» وهي كما يبدو سيدة في بلاط الخليفة 
وعلی الارجح جارية فهي تبدو له ككائن سماوي: 

کانسا كان في الفردوس مسكنها فجاءت الناس للآيات والبر 
لم يخلق الله في الدنيالها شبهاً إني لأحسبها ليست من البشر ° 
ae,‏ هذه هي أيضاً لغة قرآنية: إذ إن القرآن نفسه يسمي ما يوحى 
إلى التبي «آیات» OY‏ نزولها هو المعجزة التي يأتي بها محمد. والطبيعة والخليقة 
مملوءتان بالآيات والأمثلة الغنية بالیتر لا ف كيك ل ای اسر 4 . وهنا 
استعمالات أخرى للغة المقدسة عندما يشبّه الشاعر ألمه لفراق فوز بألم يعقوب لفراق 
یوسف: ويشبه فرحته عند النظر إليها بقرحة إبراهيم بعد فدية إسحاق بكبش (القصة 
التي نعرفها من التوراة) . لا شك في أن التمجيد هنا موجه للشاعر نفسه أكثر منه 
إلى المحبوبةء الأمر الذي ید نمطي بالنسبة لهذا الشاعر الذي يميل إلى التباهي بالألم 
ويعتبر شاعراً لا مثيل له في الغزل. لکن القدرة القدسية للحب اتخذتء على أي حال» 
في هذه الحالة Lal‏ موضوعاً للوصف. 


وناك ممثل آخر مشهور لهذا الاتجاء هو الأندلسي المذكور سابقاً ابن 
حزم؛ مؤلف أشهر وأظرف كتب الحب المكتوبة باللغة العربیة۔ نجد عنده الأبيات 


نْلِي ret ILS‏ الي 
() هل Hell‏ العياس بن GM‏ شاعر الغزل في بلاط هارون الرشيد. 

(2) العباس بن الأحتف: الدیوانه 166 

(3) «للآيات والعير». 

(4) سورة آل عمراله الآية 13 

(5) العباس بن الأحنف: الدیوان: 16۱ 
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زی هيف ةإنِْية مَِرَاله نا غيل اکب فالجزم علوي 
سب 

ولولا وُقوع ان في الگوْن لم ٹل یسوی آله الل OE‏ 

هناك شكل آخر لتقديس الحبيبة يتمثل في تشییهها بالكعبة وبالحج إليها ولو 
ذهنباً. مثال جميل على ذلك نجده في قصيدة أندلسية ل #الأعمى التطیلي٤:‏ 

ياكمبة عَجُۓ الیها الفُلی 

بََيِنَ وى داع Bs‏ جيب 

أل ےا لست 

Sonu, yal 


eee 


OE perks Gla ولاافیڈاز لبي‎ Sty wei JE 
أجري الك بالحج إلى أبعد التفاصیل: فالشاعر ينادي الحبيبة بنداء الحج عند‎ 

الدخول إلى منطقة الحرم وهو نداء WALD‏ الموجه إلى الله : يطلب السماح له بالقياع 
بالشکلین الممکنین للحج؛ الحجة الصغيرة 


متروكاً للقار: ic ea‏ اھ سے و 
التي يرميها الحجاج في منى عند أداء شعائر الحج» وأن يكون جسدہ الحيوان الذي 
يُذبح بعيد الأضحى. وهذا يقودنا إلى دافع الموت من الحب وإلى ما يسبقه من مرض 
الحب وبالتالي إلى جانب آخر من جوانب اقتدار المرأة أو اقتدار الحب. 


أ- غزالة ذات نظرات قاتلة 
تتبدى قدرة المرأة بدرجة أقوى من تقديسها عند الحديث عن قوتھا التأثيرية 


Monroe: Hispano~Arabic Poetry, 171 fig (1) 


(2) موئرو:المصدر نفسہ 249 
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على عاشقها. ومن الموضوعات المركزية بهذا الخصوص القلب المتحجر والنظرات 
القاتلة کتعبیر عن التأثير الوخيم؛ لا بل المدمر؛ على العاشق الذي لا ستجاب له. يريط 
موضوع النظرات القاتلة غالباً وبصورة خاصة مع تشبيه الغزالة أي إن المحبوبة توصف 
بأنها غزالة ذات نظرات قاتلة: وهذه دون شك صورة متناقضة» ولكن يُعبّر فيها بطریقة 


مقنعة عن ضعف المرأة وقوتها التأثيرية . 


تشبيه المرأة بالغزالة قديم وموجود في الشعر قبل الإسلامي. فالشاعر امرؤ 
القيس» مثلاّء في القرن السادس يشبّه عنق حبيبته بعنق غزالة فتية (۳. ويشعر عمر بن 
أبي ربيعة بواسطة عى في المرج بين التلال بأنها تذكره بإحدى معبوداته ©. 
ويحدث شيء ممائل لمجنون ليلى ولكن ليس هذا فحسب. بل إنه تعين عليه أن يشهد 
أن الغزالة التي تذكره بليلى هاجمها ذئب وافترسها فھجم هو على الذثب وقتله وأخرج 
بقايا الغزالة من بطنه ودفٹھا'“۔ قصة رمزية فرويدية (نسبة إلى العالم النفسي سیغموند 
فرويد) إذا ما علمنا أن ليلى قد زوجت من رجل آخر رفض الشاعر المسالم» حسب 
» مبارژته... 


ولقد كان الخليفة الأموي الوليد بن 
الخمر والحیاة: مرهف الحس بما فيه الكفاية لكي يمتنع أثناء رحلة صيد عن قتل غزالة 
ذكرته بحبيبته سلمی» ثم روى الشاعر الموهوب هذه القصة بالأبيات التالية: 


ولد مان | الا سانحاً قدآرضاذبخه لس ات 
هك ساٹ کے حن ازجی طزق ٹےملسخ 
فتركاهول ولاحّكم فاعلمسي ذاك لقد کان انلبْ 
انت tb tL‏ آین . فف في الفِرْلانٍ ilu‏ 


إذاشِ 


Bûrgel: The Lady Gazelle and her Mourderous Glances. (1) 
28.16 الديوان‎ )2( 

(3) کتاب الأغاني: الجزء الأول 199 

(4) المصدر السایق, الجزہ الرابع؛ 73 وما بعدها. 

(5) المصدر السابق؛ الجزء السايع؛ 48. 


هنا ينبئ عن نفسه الموضوع الذي صار يتكرر كثيراً في وقت لاحق وهو موضوع 
الصياد الذي يصبح فريسة لصيده. وهکذا تغنى بشار بن برد (783.715) الضریر: 


الاستعارة المجازية السهم التي يصف بها الشاعرء هنا لما تزل دون أرضية صورية 

ة التأثيرية للمرأة تدعم فيما بعد وخاصة في الشعر الفارسي» بالصور؛ إنها أقواس 

الحواجب التي تطلق منها الحبيبة أو الحبيب سهام رموشها. . وهناك إمكانية أخرى لجعل 

الطريدة تتحول إلى صياد تكمن» كما سبق وذكرنا في أن تنسب إلى الغزالة ذات نظرات 
قاتلة. وهكذا يتغنى مرة الشاعر العباس بن الاحتف المذكور سابقاً بالبيتين التالیین: 

ربخ مى قاصاً قلبي بففلی © 
وابن المعتزء الخليفة الشاعرء يبدأ احدی قصائده بالأبيات ا 
بافزل الوادي UF‏ لاکسابث یل تالهجرشا 


کلتا الصورتين» صورة الغزالة ذات النظرات القائلة فا المجازية 
المزدوجة عن أقواس الحواجب وسهام الرموش» نجدهما فيما بعد مجتمعتين أيضاً. 
في قصيدة لجلال الدين الرومي ني مدح صديقه شمس الدبن | نقرأ ما يلي: 
بنظرات الغزال يصرع الأسود 

وإذا ما نوی رسي بطلقته سيهزمني 

إذ إن أقواس حاجبيه وسهام رموشه 

٩( على أنه الملك الذي تطيعه النفوس‎ Las 


(1) بشار بن برد الديوان: الجزء 
(2) العباس بن الاحنف: dl yall‏ 319 


(3) ابن المعتز الدیوان: 98 
(4) جلال الدين الروميء الدیوان: 362 


442 


قد لا تزال هنا حيّة تصورات سحرية قديمة: إذ إن شبه الجزيرة العربية قد عرفت 
قبل الإسلام إلى جانب تأليه الحيوانات الأخرى تأليه الغزال أيضاً. وعلى أي حال فقد 
ظهر الجن في هيئة غزال» ولعل محمداً قد التقى بإحدى هذه الجنيات بهيئة غزالة 
ذلك أن الروایات الدينية تتحدث عن أنه قد ساعد مرة غزالة سجيئة على إرضاع 
صغارها ثم أعطاها حريتها مما جعلها تدخل في الاسلام(!؟ 

وهناك رمز آخر یتکور دوماً في الشعر تعبيراً عن اقتدار المرأة هو جدائلها التي 
تقید بها عاشقھا۔ وها هم الفرس الذين يحاولون تشبيك جميع الصور الشاعرية في 
علاقات غير منطقية قد اخترعوا لذلك التعليل التالي: لقد فقد العاشق نتيجة فراقه 
محبوبته عقله وصار مجنوناً. لکن المجانين يجب أن يقيدوا بالسلاسل» وهذا ما كان 
يحدث في العصر الاسلامي الوسيط عندما كانوا يتصرفون بطيش. لکن هذه السلاسل 
تقدمها الحبيبة بجدائلها. يقول حافظ: 
لو عرف العقل کم يرتاح القلب في أغلال جدائلها 
المتفاهمون سیصبحون مجانين بسبب LAE‏ 


وهذا يتقلنا إلى أدب مرض الحب. 

ب - مرض الحب والموت من الحب 

تتمقل أعلى درجات القوة التأثيرية للمرأة في أن الرجل يمرض بسبب حبه لها 
ثم يهن ويموت. ولقد قيل عن العذريين المذکورین: أعلاه إن موت فتيانهم من الحب 
كان أمراً مألوفاً. وكان الشاعر الألماني هاينريش هاينه قد سمع بهذه القصة وكتب 
قصيدته «العذريون» التي جاء فيها: «أولثك العذريون الذين يموتون عندما یعشقون 
وهذا له وقع مازوخي مرضيء ومن الم کد أنه بدا للشاعر الألماني الساخر هکذا أي 
ولکن إذا ما درسنا السیر الذاتية لاشهر العذريين في «کتاب الأغاني» الکبیر نجد أن 
حبهم الذي يبقى «أفلاطونياً؛ يعود بصورة عامة إلى مشكلة اجتماعية وهي: أن عائلة 
الفتاة لا تقبل بالرجل العاشق لن قبيلته ليست من وزن قبیلتھاء أي أفقر منها. وعن 


)1( انظر :۲ 6 -Burgel: The Lady Gazelle,‏ 
)2( دیوان حافظ تحرير قزويني/ غالي: 4:10 
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الوضع الاجتماعي ينشأ الموقف العذري. وبدلاً من البحث عن امرأة أخرى بیفی 
العڈریون على الرغم من أن آباء هؤلاء الفتيان يحاولون عبثاً إقناعهم بالحجة القائلة 
بان «النساء يمكن تعويضهن؛ أوقياء حتى الموت للمرأة التي يحبونها ولكن لا 
يستطيعون الرصول إلا" بودي هذا الوضع إل المرض والسوداوية واختلال العقل 
والهزال ثم الموت. هذا الموقف يبدو غير إسلامي على الاطلاق إذا ما علمثا إلى 
جانب کل ما قلناه عن قوانين ت الزاج لقرية ان محمداحزم رهب بقوله: Ye:‏ رهبائية 
في الإسلام»” *. وعاش مع تعد الزوجات” *. علاوة على ذلك فقد كان هذا الحب 
المدمر للذات يتناقض مع تحريم | 'نتحار الوارد صراحة في القرآن. وهكذا يحذر أحد 
الآباء اينه المريض بالحب في إشارة واضحة إلى الآية القرآنية المذكورة يقوله: «فما 
أريك قي [ ألم etki‏ مع ذلك كان الحب العذري في شكله 
الأقصى: أي بنهايته المأساوية» يحتاج إلى التقديس وقد حصل عليه قعلاً بالحديث 
التبوي التالي: «من Col‏ فعفت فمات فهو شهيد». قد لا يكون هذا الحديث صحیحاء 
لکن من الصعب أيضاً إثبا 
في المراجع العربية عن الحب نجد أيضاً بعض الأقوال المأثورة المنقولة من 
7 اليوناتي 1 ومنھاء مثاتّ قول ل «يالاديوس» جاء فيه: «الحب مرض يشا 
في الدماغ من شرود الأفكار والتفكير المستمر بالمحبوب والنظر Ota‏ ولكن 
التحليل الأكثر إقناعاًء والمقتصر على الجائب الذكري فقطء كان التحليل الطبي التي 
أعطاه جالینوس لهذا المرض الغريب. «بقاء المتي في الجسم يؤدي إلى إفساد 
الإقرازات فتصعد المادة المتعفنة إلى الرأس وتخرب وظيفة المخ ۳ 


۰۱29 الأغاتي, الجزء الامن‎ OD 

(2) والآية 29 من سورة النساء: تلو اشتک4, مع العلم أن هناك خلافاً حول تفسير هذه 
ا : فكلمة GAD‏ یمکن إعادتها إلى الذات أو إلى الآخر بمعنى «ذاتكمة أو بعضکم» 

)3 انظر بهذا الخصوص الفصل 12 من البند 5 ایشا 

(4) الأغاني: الجزہ الثامن: 161 

Schimmel: Mystical Dimensions, 13 انظر:‎ (5) 

‘Vadet: Le Traité amour, 70, Nr. 110; Walzer. Greek into Arabic, SO. (6) 

Elstsser: Ausfall des Coitus als Krankheitsursache in der Medizin des Mitelaters.. (7) 
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إذا ما كان هذا المرض يعود إلى العصر القديم فيبدو أنه قد ازداد بشکل خاص 
في العصر الإسلامي أو إن الناس صارواء على أي حال يتحدثون عته باستمرار۔ 
قالمراجع الأد, ة الكبيرة تعالجه. وفي «ألف ليلة وليلة العديد من الحكايات 


القصيرة المؤثرة عن هذا الموضوع. لکن بعض المؤلفين تخصصوا أيضاً في هذا 
الموضوع. ونشأت كتب عن العشاق الذين ماتوا عن الحب نذكر منها الكتاب الفني 
ر السراج (1106/ 1026م) كان هذا 


في مضمونه «مصارع العشاق؛ لأبي محمد + 
المرض غير قابل للشفاء أي إن الظروف الا 
الممکن bait‏ «دواني من دنا 
Ol‏ 
لدى مرضى الحب الذين لا یریدون: أو لا يستطيعون. الكشف عن السبب الحقيقي 
الوجعهم دون أن يعرضوا المحبوب للخطر كانت هذه الطريقة مشهورة في العصر 
القديم وارتبطت باسم إرزيستراتوس ثم استمرت في العصر الاسلامي یف" 
7- نساء مقتدرات 2 الأدب الروائي 

لکن الأدب الغرامي لم يكن باي حال مقتصراً على حكايات الحب العذري 
المأساوية والعا جداً قي بعض الأحيا بل إن النساء القويات والمستقلات 
نجدھن كما سبق وذكرناء في الأخبار المنقولة من العربية قبل الاسلامء 
ولكن أيضاً في الملاحم الفارسية الكلاسيكية حيث نجد يعض الشخصيات النسائية 
البارزة في «الشاهنامه» أو كتاب الملوك للفردوسي 0 ويس قي ملحمة گرگاني 
حوالى سنة 1050 «ويس ورامین»“ ؟ ثم شيرين في ملحمة نظامي (1141۔ 1209) 
الرومانسية الضخمة: «خسرو وشيرين» وهي أيضاً من زمن ما قبل الإسلام ولکن؛ في 
هذه الحاا شخصیات نسائية من التاريخ الفارسي” > وال أصل قاس تعود ی 


238 ابن حزم طوق الحمامة» نشر فاروق؛‎ CD 

Bûrgel: Der Topos dès Liebeskrankheit in der klassischen Dichtung des Islam. (2) 
Khaleghi - Motlagh: Die Frauen im Shahname. (3) 

‘Burgel: Die Liebesyorstellungen im persischen Epos Wis u. Ramin, (4) 

‘urge: Die Frau als Person in der Epik Nizamis. (5) 
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شخصیة نورنادوت التي اشتهرت في بلاد الغرب في المسرح والأويرا برا التي استخقمت 
قدرتها إلى درجة غاشمة وبقلب قاس متحجر كما يغئيها الغزل الفارسي 

في ؛ألف ليلة ولیلة» نجد Lal‏ «نساء قويات» من مختلف المقاسات أي إلى 
جائب نموذج المرأة «الماكرة» أو «المحتالة» من الأمثلة الرائعة على هذه الشخصية 
دليلة الخداعة التي لا تنهزم ٠.‏ نساء عظيمات وشجاعات وقويات BLY‏ مثل 
شهرزاد الثي تستخدم وسيلة الحكاية لكي نشفي زوجها السلطان المريض تقسياً 
والمتعطش للدم أو البطلة الطيبة في قصة «الشقيقتان اللتان كانتا تحسدان شقيقتهما 
الصغرى» ولکن یوجد Lal‏ في هذه الاساطیر جنبات وعفريتات يجسدن أعلى درجة 
من المقدرة التسانية. 


8 - نظرة إلى الحاضر 

قي العصر الحديث بدأت في بادئ الأمر تحت التأثير الأوروبي عملية لتحرر 
المرأة اتعكست على أرض الواقع بطرق مختلفق من الناحية الأولى في تخیر عادات © 
ا ا ومن الناحية الأخرى في حقوق مكفولة في دساتير غالية الدول 
الإسلامية. فقد آلغي الحجاب رسمياً في بعضها (تركيا وإيران في عهد الشاه) وتخلت 
عنه النساء بیساطة في بعضها الآخر (المغرب)» ولم تعد النساء يقبلن بحبسهن في 
البيت بين أربعة جدران وإلما نزلن إلى الشارع. إلا أن و بت بو 
إذن زوجها لم بزل يعد في نجيب الروائية Le‏ للطلاق في أسرة من الطبقة 
الوسطى في القاهرة في النصف الأول من القرن Cy al)‏ كما وو 
البنات: الذي هو حسب الشُنة تسع سنوات: هكذا كان عمر عائشة لما تزوجها محمد 
البالغ من العمر خمسين عاماً رفع نحو الأعلى ومتع تعدد الزوجات أو وُضعت له 
شروط معيئة؛ منهاء مثلاًء عدم قدرة الزوجة الأولى على إنجاب أطفال وكذلك موافقتها 


Meier: Tumsidot in ار‎ 

)2( لیتمان Litman‏ الف ليلة وليلة؛ الجزء الرابع: 685 وما بعدها. 

Littmann glass )3(‏ المصدر السابق؛ الجزء الخامس» 154 وما يليها. 

‘Burgel: Themen und Tendenzen ور‎ der zeitgenssischen Literatur der ilamischen Welt, (4) 
323 


على العيش مع نیا (الزواج من أكثر من اڈ ن لم يعد وارد 7 الاب 
الروائي الحديث يوصف الزواج من AST‏ من امرأة سلبياً وی مهيناً لكرامة LON ya‏ 

وإذا ما كانت فكرة حقوق المرأة قد دخلت إلى العالم الاسلامي في بادئ الأمر 
بالتأثير الأوروبي: ففي سياق انتعاش الإسلام من جديد ازداد التأكيد على مكانة المر 
في الإسلام التي هي إيجابية حسب زعمهم لا بل إن الإسلام صار يقوم على أنه المحرّر 
الحقيقي للمرأة. وهناك كثير من النساء المسلمات اللواتي يتبنين هذه الرؤية غير 


السعداوي وغيرها من النساء اللواتي ينفخن في هذا البوق أدركن. على أي حال» أن 
الإمكانية الوحيدة لتغییر الظروف في قضية المرأة أيضاً تكمن في القول: إن الهدف 
المنشود يتطابق مع الإسلام "الصحيح». 

ومن الأمثلة الغنية بالعبّر على القبول الجديد للتعاليم الإسلامية العودة إلى غطاء 
الرأس الفارسي «جادر؛ المسمى رسمياً «الحجاب». ولما أصدر الشاه رضا هلوي 
سنة 1936 مرسوماً بإلغاء الحجاب (رفع الحجاب) رحبت الكاتبة المرموقة SGT‏ 
والتي لم تزل حتى اليوم محبوبة جداً في إيران: بروين اعتصامي بهذا المرسوم ومدحته 
في قصيدة مملوءة بردود الفعل «الغربية؛؛ جاء فيها ما يلي: 
كانت المرأة في إيران حتى الآن غير إيرانية إطلاقاً 
لم تكن مھنٹھا أي شيء سوى البؤس والشقاء 


Dilger: Familien - und Erbrecht. (1)‏ 
‘Burgel: Verwestlichung und neve Selbstfindung im Spiegel der Belletristik islamischer (2)‏ 
Linder.‏ 
(3) على سبيل المثال في بيان برن (سویسرا) الذي وزع في برن بعد محاضرة ألقتھا المؤلفة هناك لکن 
روایاتھا تضع المسؤولية على عاتق المجتمع الإسلامي. انظر روایتیھا القصيرت: 
اللغة الألمانية: «الإله مات على النيل» وذابصق علیکم*. لم أجد هذين العنوانين في قائمة آثار نوال 
في «أعلام الأدب العربي المعاصر لكنهما يوجدان باللغة الالمانية. 


447 


كانت حياتها وموتها تدوران 
ماذا كانت المرأة في تلك الأيام؛ إن لم تكن سجینة؟ 
سب 
في محکمة العدالة لم يكن للمرأة شهود 
وفي مدرسة المرتبة والنعليم لم نعط مكاناً 
سب 


ولقد حجب نور العلم أمام عينيها 
eee‏ 

الثمار في حانوت العلم متوفرة بکٹرۃ 
لکن المرأة لم تعط بدا حصة من هذه الوفرة 

ثم تعترض بروين بعد ذلك على الرأي القائل Ob‏ العباءات تغطي العيوب 
الأخلاقية وعيب الجهل وتنهي قصیدتھا بالبيتين التاليين: 
العين والقلب يحتاجان إلى حجاب (بردة) ولكن حجاب العفة 
والچادر المتعفن ليس أساساً لكون المرأة مسلمة !© 

LT‏ اليوم فيقرأ المرء في فنادق المدن الإيرانية الكبيرة العبارة القائلة: «الحجاب 
شخصیة المرأة؛ (حجاب شخصيت MSS‏ 

كانت بروين ترى في حجاب المرأة رمزاً للاضطهاد والوصاية المجتمعية ولكن 
اليوم تنظر النساء الإيرانيات - وينطبق الشيء تفسه على اجزاء واسعة من العالم 
الإسلامي - إلى الحجاب نظرة مختلفة كما يتضح من آراء لنساء اثیات جمعتها باحثة 
معروفة عالمياً في هذا الموضوع: اللحجاب أو الجادر قيمة رمزية. إجبار المرأة على 
ارتدائه يثير السخط ويذل ویحث على التمرّد. Bae‏ يصبح رمزاً لاضطهاد المرأة. ولكن 
عندما ترتديه المرأة طوعاً وبإرلاتها يمكن أن تشعر بالحرية والاعتزاز. يصبح رمزاً 
للاستقلال عن الإرغام الاستهلاكي الغربي للازیاء: وعن إلحاح الرجال ومضايقتهم على 


(1) ديوان القصائد والشویات والتمثیلات والمقطعات: للسيدة بروين اعتصامي رقم 118۔ 
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سبيل المثالء حيث تستطیع المرأة التحرّك بصورة مغفلة غير متميزة ‏ أو أنه يصبح رهزاً 
للمساواة . فعئد النظرة الأولى إلى امرأة محجبة لا يستطيع المرء رؤية الثراء ولا الجمال 
ولا العمر. لقد شرحوا لي إيديولوجيتهن عن الحجاب: عندما ترتدين الحجاب عليك 
أن تطوري شخصيتك. فإذا ما أردت باه الرجال لن ghey‏ الأمر بجمال الساقين 
اب وإنما بلطف الشخصية وبالذكاء والسلوك الاجتماعي, فقط هذه 
ليعين إظهارها. وكما أن العرض العلني للنساء والرجال کموضوع للإثارة 
الجنسية يمكن أن يؤدي إلى جنسنة المجتمع وإلى تدمير الأسرة وفي نهاية المطاف 
إلى الفساد الأخلاقي للامة بكاملها؛ فان تغطية المرأة تحت الچادر يمكن أن يساهم 
في انوا لمجتمع وفي سياة أسريةسلیمة وفيرفعالمستوی الالاقي للامة برعا 
هذه هي إرادة الله. وطاعة الله هي الإسلام»”''. وکنموذج مثالي من العصر الإسلامي 
القديم يوضع أمام أعين هؤلاء النساء نموذج فاطمة بنت النبي محمد © 
لما أجبرت النساء بعد الثورة الإبرائية على ارتداء الحجاب تظاهرت قي بادئ 
الأمرء على الأقل في طهران: يعض النساء الجريئات ضدّ هذا الإجبار. لکن التلقزیون 
& على الملا كيف هجم رجال متعصبون على النساء المتظاهرات وسکاکینهم 
مسلولة: وفي الجزائر يحمل الآن أصوليون متعصبون هراوات تحت معاطفهم 
على رؤوسها شفرات حلاقة: فالبنات والنساء اللواتي لا يتقيدن بقانون الشرف 
الإسلامي يعرّضن أنفسهن لخطر إصابتهن بجروح في الوجه لا ی us‏ 
وهكذا لم ببق أمام النساء أي خيار سوى إظهار الرضا عن اللعبة الشريرة. لكنهن 
سيتابعن نحت الحجاب النضال من أجل حقوقھن: سواہ بالحجج العقلانية أو بالحجج 
الديئية أو بكليهما معاً. وهن يتلقين الدعم والمسائدة في نضالهن هذا من العدید من 
الكتاب Joe‏ نشوء الادب الحديث تحت التأثير الأوروبي. ولكن لم تعد الكتابة تقتصر 
على الرجال بل إن النساء المسلمات بدان منذ زمن طويل الكتابة ایض 6٩‏ 


Glassen: Nimm den Sehleier, Schwester!, 316. (1) 
Shariati: Fatima ist Fatima (2) 

GD‏ شفھي نقله ألماني يعيش في الجزائر. 

‘Borgel: Themen und Tendenzen, (4) 
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وتحركت عملية هائلة من الوعي لم يعد من الممکن إيقافها حتى ولا بالشعار 
الحربي المرفوع عالياً «العودة إلى الشريعة». فنساء العالم الإسلامي تعبن من أن تسلب 
متهن في الواقع المجتمعي المقدرة المنسوبة لهن في الشمره ولقد تعبن من أن یلعبن 
في المقدرة الجنسية دور الجانب السلبي غير الفاعل ومن أن يتركن للرجل دور الجانب 
الفاعل. رهن مستعدات OY‏ بقدمن» من أجل ممارسة القدرات المتسوبة لهن في 
المجتمع الذي يعشن فيه» براهين معینة على مشروعية مطالبهن كارتداء الحجاب. 


40 


الفصل الثالث عشر 


القدرة الالهية والقوة المستمدة 
منها یج التصوف 


ما من مكان آخر يتجلى فيه ميدأ المشاركة بالوضوح الذي يتجلى فيه في التصوف 
الإسلامي. علینا أن نعلم أولاً أن التصوف في الإسلام ليس كما في المسيحية ‏ ظاهرة 
هامشية؛ بل إنها تشكل العنصر الثاني والجوهري من الدین؛ القطب المكمل المقابل 
للقانون. ويعود السبب في هذا الفارق إلى أن المسيحية تحتوي منذ نشأتها مكوناً صوفیاً 
قوياة إذ إن فكرة حب المسيح وبالتالي حب اللہ وجعله سکن في الداعل» قي اقلب: 
هي فكرة معروفة لكل مسيحي. لکن هذا قريب جداً من الغاية المركزية لجميع أشكال 
التصوف ألا وهي الاتصهار مع المحبوب: سواء أكان هذا المحبوب الطبيمة أم اللبل 
أم الإنسان أم الموت أو الله 

الإسلام الأصولي لا يبدو دیناً صوفياً منذ نشأته. مع ذلك نجد عند تدقيق النظر 
LS‏ من العناصر الصوفية في القرآن» والصوفيون أنفسهم يشتقون أفكارهم TS‏ من 
هذا المصدرہ أي من القرآن. هنا نجد بدايات للتصوف التورائي الذي آئنج فيما بعد 
اتجاهات صوفية وذات صبغة فلسفية في اللاهوت الإسلامي. أكثر هذه الاتجاهات 
النور والذي يتوج أحيائاً الجهة الداخلية من یب 
جامع آیا صوفيا في اسطنبول؛ أ و 
مضي aa‏ في ROE‏ ابا کرک در وقد ين 
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gees gees جنا‎ 


في التوراة والانجیل ‏ 
لَه $3 روث وٹ OG‏ ومهمة محمد 
یشیم 4 ول ونا قتا ین 


هي أن یکون وباي 
$ 4 انطلاقمن هذه العناصر القرآنية طور الصوفیون المسامون فيما بعد 
التور الصوفية. وغني عن القول أن صورة النور هي تعبير قوي بشکل خاص عن مبداً 
المشاركة. 


إلا أن هناك مكونات صوفیة أخرى في القرآن. هنا نجد جملة خاصة موجهة من 
الله إلى الیشر وهي حسب السیاق» في || یق نهدید؛ لکن الصوفبين لم يفهموها 
iui‏ كتأكبد على وجود الله في کل مكان وعلى حضورہ الكلي المطلق: peters‏ 
آل اف رتت توش يد قش وق او بل لو 6 وھناك تعبير آ 
هذا الصدد هو كلمة «سکینة» ؟" المستعارة من اللغة العبرية. وهي تلفظ 
وتعتي اسکن) الأو tay guid‏ بالمعتى الزوحائ 1 
كته ا اة سم ابو ذ 
كانت «السكينة» في تابوت الإسرائيليين لكنها أنزلت Lal‏ بشكل خاص على البي 
محمد تنكل أله OES sith p Gb Ae‏ 


(6) سورة اور الآية 40 
(7) سورة ق الآية 16. 
(8) جویل امل: مقال اسكينة» في «قاموس HM‏ 


الآية 248 
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Seat‏ 6 . وهي تعني بالنسبة للمسلم الربط بين الهدوء الداخلي والطمألینة النابعة 
من الایمان. 

Ul‏ التطور اللاحق للفکر الصوفي في الإسلام فلا يمكن فهمه دون تأثير الأفكار 
المسيحية والافکار الأفلاطوئية المحدثة. فبينما جاءت من المسيحيةء قبل کل شي 
فكرة حب اللہ كما أن الصورة المسيحية عن المسیح أثرت أيضاً على تكوين الصورة 
الصوفية عن محمد أضيقت إلى ذلك عناصر تأملية مهمة من الأفلاطونية الجديدة. 
وبالتحديد فكرة الفيض التي تستند إليها القناعة Ob‏ الجمال الأرضي هو بريق الجمال 
الالهي وآن الحب هو السبب المحرك لجميع أشكال الحياة. وهناك كتاب تقل جميع 
هذه الأفكار هو کتاب ما يسمى «لاهوت أرسطو؛ والذي هو في الحقيقة شرح لعدة 
قصول من «تاسوعات؛ أفلوطين الكتاب الأساسي للافلاطونية الجديدة والذي كان 
قد تُسپ قبل ظهور الاسلام إلى أرسطو من أجل ضمان سعة انتشارہ OY‏ الأفلاطوئية 
الجديدة كانت تعتبر كفراً عند المسيحيين. تقول هذه الفلسفة OL‏ تنوع الوجود: أي 
الکون بأسره» هو فيض للواحد أي edd‏ وسيعود إليه في تھایة الزمان. ولذلك فان 
الخليقة بكاملها معبأة بالشوق إلى المنشأ الاصلي: وهذا الشوق هو الذي ييث الحركة 
کل شيء في الوجود. لکن الحب الروحي يُثار برؤية الجمال الذي یدرکھ 
الحب كبريق للجمال الإلهي. «الله جميل ويحب الجمال» حديث نبوي يكرره 
الصوفيون كثيراً وهو لم يزل يستعمل البوم لأغراض التخطیط» على سبيل المثال. قي 
الكتابة على صحون الخزف من إزنيق. 


تشعر بالبعد عن المنشأ الاصلي بوعي آقوی من جميع المخلوقات روح الإئسان؛ 
وهي تعائي ألم القراق فور ما يعيه الأمر الذي يحدث عند رؤية الجمال؛ وعندما يتجلى 
فبه بريق سماوي. ولذلك فان الحب الارضي الأكثر تعبيراً عن حب الروح لله وعند 
قراق المحبوب الأرضي تعاني الروح رمزياً من انفصالھا عن الموطن السماوي. ولكن 
اتحدارها إلى «الدتياة: كما يسمي القرآن الحياة الأرضية؛ لا عفر منه. وقي كثبر من 
الأحيان يشبه الصوفيون الروح بعصفور جذبه طعم إلى القفص: إلى المصيدة؛ إلى فخ 


0 سورة الفتح ARM‏ 
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العالم وعليه محاولة الخروج ثائية من هذا السجن وهناك كثير من الاببات الشعرية 

التي تتحدث عن ذلك؛ ومنهاء على سبيل المثال: الاببات الشعرية الفارسية للشاعر 

حافظ الني ترجمها ركرّت 

آنا عصفور عدن؛ آه» كيف أعبر عن فراقي 

في هذه الشبكة التي سقطت (Os‏ 

با صقر الملوك يا من كنت ننظر إلى أعلى من أرزات عدن 

مكان عشك هنا ولیس في تعاريج وادي الهموم 27 

لیس مثل هذا القفص من مقام مغن مثلي 

فانا أريد العودة إلى جنة رضوان حيث عشت كعصفور 
وقد تم أيضاً اختراع حكايات this‏ عن هذا الموضوع. نقد الف الفيلسوف ابن 

سینا )980 - 1037) الذي كما سمعناء كتب أيضاً بحاً عن الحب ذا صبغۂ أفلاطوئية 

من پینها 

تقریر بعنوان «رسالة الطبور» أو ابحث عن الطیورا روی فيه كيف أن مجموعة من 

الطیورہ التي وقعت في شراك صياد للطبور: تمکنت من تحریر نفسها بعد آن شجعها 


رف من الطیور العابرة وقڈم لها الاستشارة ©», 


a) 


جدیدق عدة أبحاث مجازية صغيرة أو؛ كما سماها بعضھم تقار 


هذا البحث القصير حمّز آبرع شاعر إسلامي صوفيء الشاعر القارسي قريد 
الدين عطار (حوالى 1136 . 1220) على نظم ملحمته الشعرية الرائعة «محادثات 
الطيور». هنا تتخب الطيور الطائر الأسطوري سیمورغ المعروف من ملحمة الفردوسي 
البطولية «شاهنامه؛ والذي يسرع لنجدة من لديه ريشة منه ويحرقهاء ملکاً عليها وتنطلق 
للبحت عنه. يقود الطيور في رحلة البحث هذه الهدهد الذي یمود الفضل في منحه 
هذه المرتبة الفخرية الرفيعة إلى ذكره في القرآن لتق ابر قا مایت SI‏ 


2317 Sigal )1( 

(2) اللیوات رقم 7ف 4 

(3) الدیوان رقم 2:342۔ 

‘Corbin: Avicenne ملك‎ ricit visionnaire 1,191 - 235 (4) 
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یوک ۳۹ هذا إن لم يكن عائداً إلى الصدى البعيد لدوره 
في مسرحية «العصافير' لأرستوفائس. لکن كثيراً من العصافير تعتذر عن المشاركة قبل 
الانطلاق وبعضها يستسلم في الطریق, من تحت رداء الريش الذي يكسو العصافير 
يتجلى بکل وضوح المقصود من هذا التشبيه ألا وهو طرق التفكير والسلوك البشوي, 
وأخيراً لا يبقى سوى مجموعة ن الطيور التي تدرك فجأة في إشراق نوراني 
حرق لزي دی مدص لم ر 
الاسلامي ألا وهي: إنتا يجب أن نبحث عن الله فينا أنفسنا يقدمها العطار بكلمات 
في النهاية ثلاثون عصفوراً؛ لکن هذا يعني 


باللغة الفارسیة eng!‏ أي إنه يتطابق مع تسلسل الحروف في اسم العصفور الذي 
E‏ 


المهم في هذه الأسطورة بالنسبة لسیاقنا هوه مرة أخرى» جائب المشاركة. وهو 
يبرز یکل وضوح في بداية الملحمة في الحكاية التي يرويها الهدهد: 
بدأت قضية سيمرغ یا للعجب 
تتکشف في يوم من الأيام متتصف الليل في الصين 
في وسط الصين سقطت منه في يوم من الأيام ريشة 
فضجت البلاد بأسرها لهذا الحدث 
كل واحد امتلك صورة لهذه الريشة 
ومن رأى الصورة بدا في | لیر 
هذه الريشة موجودة إذاً في قاعة الصور في الصین 
«اطلبوا العلم ولو في الصين؛ 
لولم تتجلّ هذه الصورة - الريشة 
لما وجد هذا الصخب في العالم 


20 سورة النمل, الآية‎ (1 
Ritter: Das Meer der Seele, 8-18. (2) 
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من بريقها جاء کل ما في الخليقة 
وكل صورة هي صورة لتلك الربدة ' 

ةمكح١ صوفي فارسي آخر هو شهاب الین يحيى السهروردي» مؤسس‎ eas 
Om الإشراق» 7 استخدم ایضاً سیمرغ کرمز‎ 

لقد بحثنا عدة جوائب للاستعارة المجازية العصفور. مرة صورة العصقور 
الروحي الأسير الذي يجب أن يتحرر من الففص أو الفخ أو المصيدة التي تعني الجسد 
أو العالم الأرضي؛ ومرة أخرى صورة الريشة العائدة للعصفور ١‏ 
من يملكها في قدراته السحرية. يتطلب تحریر الروح من الجسد حسب !| 
التقشف والزهد و«الفناء» الصوفي. ولكن بقدر ما تتقدم عملیة الصفاء هذه يتقدم 
ة التي تجعله یقٹرب أكثر وأكثر من الله. وفي كثير من 
الفقر الخارجي الظاهري بأنه عملية من الكيمياء 
الروحية التي ینجم عنها ذهب أبدي لا بزول. ولذلك فإن «الدرويش» الصوفي أغنى 
وآقوی من أي حاکم ولمل امقدرة؛ الإنسان الصوفي في الإسلام هي أيضاً العامل 
الذي يميزه عن المتصوف المسیحي, . وهذه التعاليم التي يتفتح فيها نظرياً هذا النموذج 
اليشري هي التعاليم عن الإنسان الكامل. سنتحدث عن هذه الفكرة وعن بعض تشابهاتها 
الملموسة يعد التحدث عن قوة الحب. 


0 


1 - القدرة المتولدة عن الحب والجمال 

عندما يتحدث المرء عن الحب الصوفي يجب التمیز بين جانبين أساسيين هما 
الحب الكوني والحب الصوفي بالمعنی الضي بق وتحدثنا عن التصور 
الأفلاطوتي الجدید الذي دخل إلى الإسلام المبكر ثم تبنته هناك الفلسفة والتصوف: 
ألا وهو: تصور الحب الذي يتغلغل في الخليقة ويبث فيها الحياة فالحب: أو العشق: 


(1) قريد الدين عطار: منطق الطیر: 45. 
(2) انظر الفصل السادس البند 4. 

Blrgel: The Feather of Sinurgh (3) 
انظر ص485‎ (4) 
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pal‏ هو الحب الذي يسعى فيه العاشق إلى الانصهار في المحبوب؛ ويتعين عليه 
أيضاً أن يتخلى عن ذاته» يستسلم یموت؛ 'يفنى» لكي بحقق هذا الهدف. أما الحب 
الكوني فهو حدث موضوعي ید رکه المرء كاستنبات ونضج كإلحاح وصراع» كإشراق 
وحياة في السماء كما على الأرضء بقدر ما يؤمن بسيطرة الحب الكوني وبطافته 
١‏ يتعلق الأمر في هذا الفعل المؤثر للحب الكوني بنموذ 
مجريات الکون أي بتعاليم فلسفیة. أما الحب الصوفي فهو حدث ذاتي» تجربة روحية 
يشعر فيها المرء» كما في الحب الأرضي؛ بأقصى درجات البهجة وبأعمق العذاب 
ويتوهج خلالها الوجود بأسره. لکن كلا الحبّين (العشقين) مرتبطان بیعضھما بحكم 
لبيعة تكوينهما OY‏ الحب الصوفي هو جزء من الحب الكوني. ولكي نوفي هذه الفكرة 
حقها من الشرح علينا أن نتطرق قبل ذلك إلى بعض وجهات النظر الاخری 
علينا أولاً أن نشير إلى أن الحب الكوني والحب الصوفي غریبان عن الإسلام 
في الأساس. صحيح أن الفعل «أحب" / «يحب بح ذاته غير نادر الورود في القرآن» 
LOMA,‏ المشتقة منه: احب؟ يرد ذكره تسع مرات وامحبة) يرد ذكرها مرة واحدة. 
قرب إلى #رضي عن الشيء؛ أو ا تاج له مه لی 
نع چ وا 


آل عمرانه الآية 159. 
6 سورة المائدق الآية ده 
7 سورة الصف ALN‏ 
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المعتدين ولا الخائنین ولا المسرفين ولا المتکبرین ولا المتباهين ولا المغرورين. أما 
حب الإنسان لله فلا يذكر J]‏ نادراً والعلاقة بين الله والإنسان لا توصف إلا مرتين eb‏ 
علاقة حب متبادل. و یر ی ۳ و 


العلاقة في جمیع هذه الحالات هي» حسب |حساسناه غير صوفية. بل إن الاعر 


يتعلق بالمحافظة على التحالف مع النبي والاستعداد للقتال إلى جانیه. لکن هذا القتال 
بالذات (الجهاد) هو بالنسبة للمسلم تعبیر عن حبه لله ورسوله والموت أثناء الجها 
هو البوابة للعیش قرب الله. وعلی هذا الاساس هناك إذاً عنصر صوفي أيضاً في شعور 
المسلم غير المتصوف؛ كما أن الصلة بین مثل هذا الحب والسلطة المقدسة حاضرة 
هنا تماماً. ولذلك لم يزل كثير من المسلمین يرون حتی الیوم أن حروب الاحلاد 
(الفتح) الإسلامي هي برهان على قوة الحب الأصیل LP‏ 
لکن الصوفین یعرفون Lal‏ تجرية حب اله خارج الجهاد الذي يبدو لهم 

ضتيلاً تجاه «الجهاد الأکبر» Le‏ اللفس والغرائزء الجهاد في سبیل الصفاء والفناء 
الصوفي. 

من المؤكد أننا یمکن أن نفترض أن فکرة حب الله الصوفية دخلت إلى الاسلام 
في أول عهده عن طریق موثرات مسيحية. |حدی الشخصیات العظيمة في التصوف 
الاسلامي المبکر كانت امرأة» رابعة العدوية التي كانت أول من خاطب الله كحيب 
معشوق. ولكن عندها Lal‏ الصلة بين الحب الصوفي والقدرة: إذ تروى عنها 
معجزا لھا کوٹھا مز BSG,‏ 


(1) سورة البقرق الآية 165 
(2) سورة الماتدق الآية 54 
(3) انظر الصفحة 347 
(4) انظر الصفحة 334 
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يقول الغزالي عن حب الإنسان لله ما يلي: 

«فاعلم Sl‏ من عرف الله أحبه لذ محالة ومن تأكٌدت معرفه تاقدت محبته بقدر 
تأكد معرفته. والمحبة إذا تأقدت شمّيت عشقاً فلا معنى للعشق إلا محیة مؤكدة مفرطة. 
ولذلك قالت العر محمداً قد عشق ربّه. لما رأوه يتخلى للعبادة قي جبل حراء 


واعلم ان کل جمال محبوب عند مدرك ذلك الجمال والله تعالى جميل يحب 
الجمال. ولكن الجمال إن كان بتناسب الخلقة وصفاء اللون أدرك بحاسة البصر. وإن 
كان الجمال بالجلال والعظمة وعلوٌ الرتبة وخسن الصفات والأخلاق وإرادة الخيرات 
لكافة الخلق وإفاضتها عليهم على الدوام إلى غير ذلك من الصقات الباطنة أدرك 
بحاسة القلب. ولفظ الجمال قد يستعار أيضاً لها قیقال: إل فلاناً حسن وجميل ولا 
تراد صورته. وإنما يعني به أله جمیل الأخلاق محمود الصفات حسن السيرة؛ حتى قد 
يحب الرجل بهذه الصفات الباطنة استحساناً لها كما تحب الصورة الظاهرة. وقد تاد 
هذه المحبة فتستی عشقاً. وكم من الغلاة في حب أرباب المذاهب كالشافعي ومالك 
وأبي حنیفة رضي اللہ عنهم؟ حتی يبذلوا أموالهم وأرواحهم في لُصرتھم وموالاتهم 
ويزيدوا على كل عاشق في الغلو والمبالغة. ومن العجب أن يعقل عشق شخص لم 
تشاهد قط صورته أجميل هو أم قبیح وهو الآن ميت؟ ولكن لجمال صورته الباطنة 
وسيرته المرضية والخيرات الحاصلة من عمله لاهل الدين وغير لك من الخصال. 
ثم لا يعقل عشق من ترى الخیرات منه, بل على التحقیق من لا خير ولا جمال ولا 
محبوب في العالم إلا وهو حسنة من حسناته وأثر من آثار كرمه وغرفة من بحر جودهه 
بل کل حسن وجمال في العالم أدرك بالعقول والأبصار والأسماع وسائر الحواس من 
ميتدأ العالم إلى متقرضه ومن ذروة الثريا إلى منتهى الثرى فهو ذرّة من خزائن قدرته 
ولمعة من أنوار حضرته» فليت شعري كيف لا يعقل حب من هذا وصفه؟ وكيف لا 
يتأكد عند العارفين بأوصافه حبه حنى يجاوز حداً يكون إطلاق اسم العشق عليه ظلماً 
في حقه لقصوره عن الأثباء عن فرط محبتها. 

ابناء على مثل هذه الصفات الداخلية التي يقدرها المرہ يُحَبَ أحياناً شخص ما 
كما يحب المرء هيئة خارجية, وفي بعض الأحيان يتمتن هذا الحب ويسمى بعدئقٍ 
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«رکتبرون یالفون في محبة أحد زعماء المذاهب : الشافعي ۰ أو مالك 
أو أبي حنفةء إلى درحة انهم gras‏ باموالهم وحياتهم لكي بساعدوه ولكي يكونوا 
قریبین منه ويتجاوزون في ولعهم كل عاشق (جنسي). 


ومن الغريب النادر أن يقبل العفل أنَّ شخصاً بُحبْ لم تر هبتته ابد (درن أن 
يعلم) ما إذا کان جميلاً أم كريهاً. نقط Hy‏ على جمال هیئته الداخلية تحولها المريح 
وأفعال الخبر التي ينالها الأثقياء نتيجة أعمالهاء بالإضافة إلى مثل هذه الصفات: ولكن 
لا یقبل أن يحب المرہ الرجل الذي أفعاله الخيرة ظاهرة . كلاء بلء عند النظر إلى الأمور 

بصورة صحيحة لا يوجد في العالم ما هو طيب وجمیل ومحبوب إلا وهو جزء من 
فعله للخیر: نتيجة لفضله؛ فيض من بحر طيبه. كل لطيف وجميل في العالم یتم إدراكه 
بالعقا وان دالس او بات هن رای plana re eM‏ تار 
ومن أعلى قمة حتى فاع الأرض» هو ذرّة من کنوز قدرته وبریق الأضواء المنبعثة من 
حضوره. حبّذا لو عرفت لماذا لا بدرك المرء أنَّ من هو مكوّن هكذا سیْحت» ولماذا 
سخ الحب عند أولثك الذين عرفوا صفاته إلى درجة نة تتجاوز جميع الحدوب 

وات عد مر مات ليم لاه یی معا مق i‏ 


كات الفيلسوف الکبیر ابن سينا من أوائل الذين كتبوا في المنطقة العربية في 
«بحث عن الحب» عن جوهر الحب الكوني. كان هذا البحث قصيرا ومکتفا وصب 
يطور الفكرة الأفلاطونية الجديدة عن الحب الذي یتغلفل في الكون بکامله ومعتيراً 
إياه في بادئ الأمر حاجة فاعلة في أساس الوجود ‏ هکذا كحاجة المادة إلى الشكل 
والجسم إلى الغذاء والخ...- ومن الناحية الثانبة السعي الكامن في کل ما هو موجود 
إلى الوصول إلى الكمال بعل القوة الموجودة منذ الولادة لدى کل کائن» ومن الناحية 
WU!‏ كحب مزروع في النفس لكل شيء جمیل نتيجة التنظيم والقدر والتناسقء الأمر 
الذي لا ينطبق إلا على الله وحدہ الذي هر لذلك «الحبيب» الأول. تثير النظرة إلى 
Eyl‏ الجميلة لدى الانسان ثلاث رغبات: الرغبة في معائقة هذه الهيئةء والرغبة في 


)1( إحياء علوم الدين: الجزء الثاني 357 


(2) الاتباس مترجم عن الألمائیة: 


تقبيلهاء والرغبة في الاتحاد معها. الرغبة الأخيرة غير ممكنة بين الرجال» وهي غير 
مسموحة بين الرجل والمرأة إلا إذا كانت زوجة أو جارية الرجل الذي اشتهاها. ویشگل 
أعلى درجات الحب حب الأرواح الإلهية للناس والملانكة الموجه إلى العلّة الأولى 
«(Prima Causa)‏ وفي الوقت نفسه إلى الخير المطلق'''۔ 

آي إن كليهماء ابن سينا والغزالي: يشيران Lal‏ إلى قدرة الجمال وهو جانب 
سبق أن آبرزناه عندما تحدثنا عن قدرة المرأة وقدرة الفنون (*۴. هنا يجب أن نذگر بان 
قدرة الجمال لها جذر قرآني: لما وقعت زوجة عزيز مصرہ المسماة في التراث الإسلامي 
زلیخاء في حب يوسف وبدأت سيدات المجتمع الراقي يتهامسن حول ذلك: دعتهن 
إلى متكا ووضعت لکل واحدة منهن سكيئاً. ثم طلبت من يوسف الدخول: FE‏ 
SSS Sed cals‏ اہ ما کا با إن هت إل مکی . 
إن القوة ية للجمال في العالم الإسلامي؛ حيث يشاهد المرء فعلاً اليوم 
Lal‏ نساء ورجالاً في غاية الجمال؛ ظاهرة حاضرة في كثير من الشواهد الأدبية 
والعادات الثقافية. وهي تعبر عن نفسهاء مثلء في أن الناس الجمیلین يعتبرون مهددين 
يشكل خاص من «النظرة الشريرة» ولذلك يحاول ذووهم حمايتهم من الجن والعفاريت 
بواسطة التمائم. ولقد نقی الخليفة عمر )644634( بعض الناس من المدینة (المنورة) 


لأنهم كانوا يسبيون الشغب بجمالهم(*. فيما يعد ضار الناس المتمتعين يجمال 

ساحرء وخاصة الفتيان الجمیلین؛ يسموا باللغة الفارسية «شهراشوب». أي الذين 

«یزعزعون المدینة» ٩‏ ويعدٌ وصف الجمال من الموضوعات الأساسية في الشعر 
0 

LO الإسلامي‎ 


sil لکن‎ 


بة للحب تتمثل Lal‏ وبشكل خاص في قدرتھا التدميرية التي 


1 رسالة قي ماهيات العشق. 

(2) انظر الفصل الثالث عشرء الیند 1۔ 

7 رسف الاية 30 

(4) ابن قتيية: عبون الاخباره الجزء الرابع؛ 23 وما بعدها 

ie )5(‏ مثنوي فارسي عن الفتيان ذوي الجمال في اسطنبول Gita: SafisSabrangie‏ . 
(6) بيرغل 1ء:830: من مملكة الملائكة أم بشري؟ 
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تسیب على الصعيد الجسدي في أحيان كثيرة المرض والعجز والموت''“. وهي تتمثل 
في قدرتها المتحولة التي تغنى بها الشعراء في كثير من الأحیان۔ في هذه القصائد يسري 
الحب الأرضي والحب السماوي في جسم الصديق؛ (١وست١)‏ الذي يصبح بالنسبة 
إلى حبيبه بريق الحضور الالهي. وما قاله الشعراء الصوفيون بهذا الخصوص له أيضاً 
جذور قديمة في الشعر الغرامي الدئيوي. ففي ملحمة گرگالي «ويس ورامین! تتکرر 
هذه الفكرة كموضوع أساسي: 
صحراء الملح والمستنقع والرمل المتحرك 
سموم ممیت وأسد غاضب 
صارت للحبيبين حديقة oS‏ 
من السرور لأنهما کانا د 

ويقول جلال الدين الرومي في قصيدة غزل لصديقه الصوفي مشيراً إلى 
الموضوع! 
يا حبذا لو أن خيال الصديق الحلم لا ينفصل عنا أبداً 
فطالما بقي حاضراً نتمتع بسعادة روحية عند النظر إليه 
حیث یتمکن الحبیبان من الاتحاد تتحول الصحراء 


من الف ثمرة أعاني فيها ألم الأشواك ‏ 


ویوجد عند الرومي وغيره من الشعراء من اتجاهه وصف جمیل للطبيعة يفسر 
قيه» على سبيل المثال: حلول الربيع بنا على انتظار الحبیب والسرور بظهوره في 
الربيع. فالماء والطين نراهما فجاة مملوءين بالرموز. 


(1) انظر الفصل 12 البند6 الفقرة ب. 
(2) بیرغل: مفهومات الحب في الملحمة الفارسية اویس ورال 
(3) نور ورقص: رتم 80: الديوان رٹم 364 
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یاسمین يسال السروة؛ قولي لي لماذا ترقصين دوماً هكذا کالسکری؟ 
فتهمس سعيدة في أذنه؛ إنه یتحمل شهوتنا! 
وتسأل السروة بنظرة ماكرة الوردة؛ لماذا هي تضحك هكذا 
فترد الجواب: إنتي أضحك سعيدة ھکذا الآن ضمّ الصديق قريب 
في بعض الأحيان تبدو الزهور للرومي كالجواري الجميلات اللواتي يعرضهن 
الربيع للبیع؛ بینما الأرض التي لم تزل جرداء» ملقوفة بخرق الیة رمادیق تقترب كمشتر 


)» وفي أحيان أخرى كتلاميذ مدرسة يرددون عن ظهر قلب ما علمتهم إياه 
ا 

وکل تلميذ تمرن على حصته جيداً 

يذهب إلى الساحة مزیناً برداء الشرف © 
ake‏ = مت الجميلة ١لقد‏ عاد الربيع مرة 


عندما يعيش المرء هتا 
(أي للحب) كقوة فاعلة 
ومحركة للكون بأسره كما يفعل شعراء الفرس هذا دون كلل أو ملل: وهکذا يقول 
مناتي في مطلع قصيدة غزلیة كييرة ومعقدة عن سلطة الحب ما يلي : اوجود الحب 
یمنح العاشق وجوداً في Pha WI‏ ویتفنی نظامي في مقدمة ملحمته #خسرو 
وشيرين» بنشيد الحب هذا الذي يسلب القلب: 


محراب قبة السماء حبٌ فقط 

غبار الحب: ندی مرج الأرض 

روح الکون: كانت ستكون دون الحب 
ما الذي بیقی حباً في محرك العالم Pe‏ 
() تور ورقص: رقم 4؛ الديوان رقم 570 

1954 ور ورقص: رقم 5 الديوان رقم‎ (DD 

76 صنعي: الديوان. رقم‎ OD 

(4) سرو وشیرین: 33 


یلخص الرومي سلطة الحب الكوئي بالكلمات التالية: 
طبقات السماء تكون منسجمة بواسطة الحب 
لا بل إن النجوم ستغرق دون حب ”21 
ويقول حافظ: 
يتغذى من وجود الحب الناس والأرواح (2 
ويتتمي إلى قدرات الحب أيضاً أنه يتفوق على العقل. وهذا رأي يمجّد بشکل 
خاص في الدوائر الصوفية. ففي كثير من الأحيان يترافق تقديس الحب مع عدم تقديرء 
لا بل مع احتقار العقل. في مثل هذه الجمل يعني العقل عادة المماحكات الياردة لعلماء 
الإسلام وفقهائه. وهكذا ان التضاد حب عقل يعني عندئذ التضاد تصوف ‏ أصولية» 
أي الوجود المنتشي أو النشوة العارمة (الوجد) مقابل العقل البارد والحذلقة القاحلة. 
بهذا المعنى يجب فهم الأبيات التالية للرومي وحافظء اللذین کاٹا كليهماء ويعلم الله 
یعرفان كيف يستعملان عقلهما: 
ليبق أناس العقل بعيدين عن المحبين 
بعد بخار موقد الحمام عن نفحة النسيم المنعش 
م 
قداسة الحب لها باب أعلى كثيراً من باب مملكة العقل' 
یتم التعبیر عن قداسة الحب في الشعر الفارسي الكلاسيكي دوماً وأبداً بكلمات 
وصور هامة. أما المرأة ولو كرمز فقط؛ غيب عن هذه القصائد ويحل محلها 
«النديم» الذي يمثل تجسيداً للإنسان الکامل 


9 


3 


0 الديوان. 14.2 

(2) الدیواٹ رقم 1:452 

( الرومي؛ الدیرا, رقم ۱۰۱72 

(4D‏ حافظء الديوان. رقم 2۰121 انظر أيضاً قصل ؛العقل والحب عند حافظه في AS‏ بيرغل: 
Studien‏ - ظفل Drei‏ 


2 - الانسان الكامل كإنسان مقتدر وانسان كوني 


يستخلص من علم الإنسان القرآني المعروض أعلاه أن الانسان هو من الناحية 
الاولی؛ اعبدا الله الكلمة تعبر عن العبد في الفقه الإسلامي لكنها تحصل في استعمالها 
الديني على المعنى «مخلوق؛ > لكئه» من الناحية الثانية اخلیفة» أيضاًء أي ممثل الله 
على الأرض. والخليقة خاضعة له وهو فوق الملائكة التي توجب عليها السجود لادم 
كل هذه الأمور هي جرائیم» خلايا البروغ؛ للقدرة الممكنة كمشاركة للانسان في القدرة 
الكلية الإلهية بالشكل الذي هي غير معروفة فيه في المسيحية. 

لا أن تعاليم الانسان الكامل؛ كما تطورت وتفتحت في الإسلام» لا تعود إلى 
ہدایات قرآنية وحسب وانما لھا أيضاً جذور وأشكال مسبقة عديدة في الدیانات وصور 
العالم قبل الإسلامية. ونستطيع أن ننطلق من أن حوافز من الزرادشتية والفلسفة الیوٹائیقہ 
وبالتحديد الأفلاطونية والأفلاطونية الجديدة؛ والغنوصية؛ وبالطبع أيضاً من المسيحية, 
قدأثرت على تطور هذا المفهوم في الاسلام. وفيما يلي بعض الاشارات عن هذه الأمور. 

أ- الجذور قبل الاسلامية 

في الزرادشتية اشتية الساسانية كانت هناك أسطورة (في الأصل غير زرادشتية) عن 
إنسان بدائي قديم يذكرنا بالتعاليم الغنوصية. كان هذا الإنسان يتألف من معدن وعند 
وفاته حرجت من جسدہ أهم المعادن ودخلت في الارض. ومن بذوره نشأ الزوج 
البشري الأول ”". كان اسم هذا الإنسان البدئي غیومارت: وهذا الاسم نجده مرة أخرى» 
باللفظ نفسه تقريباً» في ملحمة «شاهنامه؟ للفردوسي حيث كان الملك الايراني الأولء 
الذي كان لما يزل أسطورياً خالصاً. حاكم العالم كله واسمه غايونارث. حكم مملكة 
مسالمة ألف سنة إلى أن ضعف أمام إغواء السلطة ومات نتيجة لذلك. فالشاهنامه هي 
من حیث إنها تشیر إلى قابلية الإنسان المثالي للإغواء. ولقد استمر هذا النموذ 
البشري Le‏ كما يحاول ه. ھ. شيدر أن يثبت في غزل الشعر الإسلامي الفارسي ”2 


yi)‏ واق 


Iranische Geisteswelt. (1) 
Dic islamische Lehre vom vollkommenen Menschen, ihre Herkunft und ihre dichterische (2) 
Gestaltung, 
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ايشبه ی ی مه وی یر 
العربي لكلمة 210605150 (اليونانية) هو «التأله؛ أي الكلمة المشتقة La)‏ مثل كلمة 
«الله؛ من كلمة «إله». وكان الفارابي؛ أهم نمثل للفلسفة السباسية في الاسلام؛ قد 
تناولء كما بنا في مكان آخر من هذا الكتاب» هذه الافكار في تعاليمه عن النبي أو عن 
رئيس الدولة المثالي. 

وتؤكد الأفلاطونية الجديدة المنشأ السماوي للإنسان ومشاركته في العالم 
النوراني الالهي. وهي ترى» مثل أفلاطون» مهمة الحياة في التنقية من المادق لكنها 
تشدد بدرجة آقری على القدرات الاعجازية الممكنة للإنسان ویبتکر إله الحکمة في 
شخصیات عثل هرمس المثلّث. وفي الغنوصية هناك تصورات عن الانسان الكوتي 
بتحولات عديدة متنوعة؛ والذي یسمی Lal‏ في بعض الاحیان» الإنسان البد: يعد 
ممائلاً للعقل الإلهي. والمثال النمطي على ذلك العبادة الأتيكية (في اليونان القديمة) 
التي كانت تمجد راعياً تم تأليهه فیما بعد آصبح يُماهى مع مختلف الآلهة: 
سواء برعم کرونموس؛ سواء طفل Bal‏ لزیوس أو لريا العظيمة 
إليك التحیق يا أنيس 
عند سماع نغمة اسمه؛ ربا أغمضت 
يسميك الآشوريون أدونبس المشتاق إليه ثلاثة أضعاف 
وكل مصر تسميك آوزبرس: 
القرن السماوي للقمر؛ الحكمة البونانية 
ويسميك الساموتراکیون أدامناس المحتفی به 
ويسميك الھامونیون كوريباس إلخ...”'2 


يذكّرنا هذا بالمساواة 


ن شخصيات نبوية وإعجازية مختلفة في ظل الانسان 


Leinegang: Gnosis, 131. (1) 
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الكامل كما يحدث في أناشيد الصوفيين الإسلاميين. الشيء الحاسم هنا هو القدرة 
المشتركة لدى الجميع التي تجعلهم يظهرون كتجسد جديد (تقمص) للنموذج الأول 

في المسيحية الإنسان الكامل هو بکل بساطة طبعاً المسيح. لكنه هو أيضاً قي 
الوقت نفسه إلهي. . لکن المسیح: خلافاً للفيلسوف الإلهي في تصور أفلاطون الذي لا 
aN Sd‏ عتا سیر يجاب بصن ابن له الصف م 

إلى العالم. وهذا يظهر في الإنجيل من خلال نشيد المديح لمریم ولسیمیون: aly‏ 
خلال وال ليع اس كلك إن ریا س کی ا 
من حياته وهي مبرهنة ومثبتة بواسطة معجزاته وانبعائه بعد الموت ثم صعوده إلى 
السماء. في اللاهوت والمعتقد المسيحي الشرقي» الذي يظهر بعد ذلك في القن» وعلى 
لا أناشيد يوصف فيها المسيح بأنه حاكم على 
کل شيء وهذه الأناشيد يمكن أن تكون قد استخدمت نموذجاً لأناشيد في وصف 
محمد وفي وصف الأولياء الصالحين المسلمين الذين يتدارسون كأناس بلغوا درجة 


توجد في القرآن ملامح الإنسان الكامل؛ أي في هذه الحالة الإنسان الاعجازي 
في صورة العديد من الأنبياء. وهؤلاء الأنبياء هم بالتحديد إبراهيم وموسى وسليمان 
رمس الس » الذين ينسب لهم القرآن أفعالاً إعجازي كما سبق ولمّحنا في فصل 
ane‏ * وهكذا يروى عن إبراهيم أنه يقي عدة ليام في ره دون أن يصبيه آي أذىه 
لني رعا لها تمده تسيب وقفيه شاد اتا ویس ميرم تلمقود من الضور 
الصنمية. فالله جمل النار GHP‏ روما عل رهم 4“ وإذا ما كانت هذه المعجزة 
معجزة سلبية ففي قصص الأنبياء في القرآن نجد Lal‏ معجزات إيجابية بكل ما للكلمة 
من معنی. 


Bieler: Das Bild des tyéttlichen Menschen? in Spatantike und Christentum (1) 


)@ القصل الأول؛ 6 


1 سورة الأنياءء الآية 69 
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ومن العهد القديم تعرف معجزات موسى التي يرويها القرآن أيضاً المعجزة 
الأولى هي نفوقه على سحرة فرعون. فهو مثلهم يحول عصاه إلى حیةه لکن حيّته تبتلع 
حیّات السحرة المضريين. ہت الله لهذه piel‏ 
معجرة اليد الجذماء: PG‏ ولقد أصبحت 
«اليد البیضاه» في التراث الاسلامي تعبيراً wiles‏ عن القدرة الإعجازية للأولياء 
الصالحین: فهناك شاعر إسلامي في القرن العشرین؛ محمد إقبال: لم يزل يسمي 
الاسلام «دين اليد البیضاء» 2 يا بد له شابوا تب 
ویخرج خلال السقر في الصحراء الماء من الصخر. 

فإذا ما كانت هذه قدرات الساحر المومن» فان نموذج الانسان الاعجازي نجدها 
بشکل si‏ وضوحاً في هيئة سلیمان القرآني. فهو يفهم لغة الحیوانات وبالتحدید لغة 
الطیور هناك هدهد ناطق يعمل لدیه مراسلاً للتبادل مع بلقیس ملكة سبأ۔ لا بل إنه 
يقهم لقة النمل و 0 تروی في السورة رقم 
7 التي حصلت. استناداً إلى هذا المقطع Pp‏ وحم سکن Be‏ یناج AG‏ 
قم رون * ats FB We‏ لك Yes gran Hes‏ + 
ےت F555 gree‏ 


تسس لسن یم 


راز 4 ۳ علاوة على ذلك یأمر سلیمان الریاح 
كاري i‏ ركفو ا E‏ وم ات2 ولذلك لا عجب قي أن 
التراث الاسلامي اللاحق يرى في سلیمان مؤسس *السحر الحلال». 

بوآخیراًعیسی المسیح. هو في الفرآن الذي يشقي المرضی ويحبي الموتی وتبدأ 
CD‏ سورة اللمل الآية 12 
Bargel (2)‏ (ناشر): 87 Staubkorn,‏ ها ‘Steppe‏ 

انظر ص505 في هذا الكتاب 
(3) سورة النمل: الآيات 22.17 
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قدراته الإعجازية بعد الولادة مباشرة (بصرف النظر عن أن القرآن أيضاً يعترف بان أمه 
ولدته وهي عذراء): :ذلك آن ایح کلم ناش نت بینما فرض الله على مریم 


ات کال یلزئییٹ 1# . 

لنتذکر أن علم القرآن النبوي یصنف الانسان» من الناحية الأولية ک «عبد tail‏ 
لكنه يعتبره» من الناحية الأخرى «خليفة الله؛ على الارض؛ ويضعه؛ مع قصة ابلیس 
الذي يعصي الله برفضه السجود لادم فوق الملائكة ويجعله سيد الكون بالتأكيد 
المكرر مراراً على أن الله أخضع له الخليقة 
اراس a‏ ہمان النورانية المرتبطة بقوة 


ج - مساهمة الفارابي 


كما سبق وذكرنا تناول الفارابي (نحو 950.870( أهم ممثل للفلسفة السياسية 
في العصر الإسلامي الوسيط؛ تعاليم أفلاطون عن التأله (Theosisy‏ وآدخلها في 
تعاليمه عن النبوة. حسب هذه النظرية يجب على قائد الأمة الإسلامية أن تكون لديه 


(1) سورة المائدق الآية 110 


40 سور الصف BV‏ 
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کفاءات القائد السياسي والعسكري وکفاءات الفيلسوف والنبي. إلا أن الفارايي يدرك 
أن ما من أحد بعد محمد يمكن أن تكون لديه هذه الكفاءات. والعقیدۂ الإسلامية 
تستبعد ذلك تماما لأنه يظهور محمد «خاتم الأثبياء»: كما يسميه القرآن» انتهت سلسلة 
وبالتالي فان ظهور Lal‏ آخرين غير وارد على الإطلاق وأي ادعاء 
بهذا ا الخصوص ie‏ کر وضلالا. . وبصرف النظر عن JS‏ هذا فقد طوّر الفارابي فكرته 
التي تتضمن صلات معينة مع الفكر الصوفي. وإذا ما كان الصوفيون قد تحدثوا عن 
النور الإلهي. فإن الفارابي وابن سينا وغيرهما من القلاسفة الإسلاميين يتحدثون عن 
الاتصال يالعقل الكلي الذي ينجم عنه» كما يعبّر الفارابي» «أكمل مرتبة من مراتب 
الوجود الإنسائيء وأعلى درجة من درجات السعادةہ''. 

د - نظرية الإنسان الكامل عند ابن عربي وعبد الكريم الجيلي 

وصلت فكرة الانسان الكامل إلى ذروتها النظرية الحقيقية عند ابن عربي المفكر 
الصوفي الكبير من مورسيا في الأندلس والمتوفى سنة 1240 في دمشق. في كيد 
«فصوص الحِكّم؛ طور بشكل مكثف تعاليمه المنشورة في عدد كبير من الکتابات & 
فصل من الفصول السبعة والعشري: بن یشگل افصاً؛ مخصصاً لحكمة أحد | 
بآدمء الذي كان حسب الراي الإسلامي انبي الاول؛ وحتى محمد. و و 
الانياه دگل حسب ان عربي تجسبداً جدیداً وتان نکال . هذه الفکرة موضوعة 

ضمن النظرة الثنائية للعالم التي يتميز بها جميع الصوفيين وليس فقط الصوقيين 
المسلمين: هناك عالم مرئي وعالم غير مرئي ولكن كليهما متداخلان مع بعضهما؛ هذا 
ما يعنيه الصوفيون عندما يتحدثون عن «عالمين». يسمي ابن عربي العالم المرتي العالم 
«الظاهر؛ والعالم غير المرتي العالم «الباطن». وكلا العالمين يتصرفان تجاه بعضهما 
كالمرآة والشيء الذي تعكس صورته. العالم المرئي هو انعکاس للعالم غير المرئي 
باعتبار الله يتجلى في الخليقة التي هي لهذا السبب بالنسية لمفكرينا ملای باماکن 
الظهور (مظهرء مظاهر). ويذهب ابن عربي بعيداً إلى حذ قوله: إن العالم هو الجانب 
المرثي (الظاهر) لله وان اللہ هو الجانب الباطن للعالم. والإنسان على الاخص هو 


سس انظر ص204 
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العين الذي يراقب بها الله خليقته. هو الخاتم الذي يختم به كنز الخليقة. والعالم قائم 
فقط بواسطة الإنسان» وبتعبير أدق الإنسان الكامل ". 
وهناك فكرة أخرى في هذه النظرية تقول: : إن الله یتجلی بواسطة أسمائه واسماؤہ 
هي صفاته. . وهو يخلق العالم بان يجعل هذه الصفات تظهر في الخليقة. ٠‏ وقبل كل شيء 
الانسان» طبعاًء هو الذي لديه الأهلية لتجسيد الصفات الإلهية» سواء أكانت صفة 
واحدة أو عدة صفات. ولكن كلما جسّد الإنسان عدداً أكبر من الصفات الإلهيةء كلما 
كان أقرب إلى اللہ أي إنه كان أكثر شبهاً لمثال الإنسان الكامل. ومن بين جميع الأنبياء 
کان محمد وهذا ما يعتقد به ليس فقط الصوفيون وإنما کل مسلم مؤمنە الأقرب إلى 
هذه الصورة المثلى. كان أكمل كائن بين جميع مخلوقات الله على الإطلاق. فالتور 
الإلهي والقدرة الإلهية تجلتا فيه كما لم في أي مخلوق آخر قبله ولا بعد 
ومنحتاہ الأبعاد الكونية للانسان الکامل» يقول ابن عربي: «إنه سید العالم والظاهرة 
الأولى عن الوجوده 7 * یی متصوف بنغالي في القرن الخامس عشر بقوله؛ القد 
بدأت الخليقة بنور محمد»”7. وكلاهما يمكنهما الاستناد إلى حديث نبوي جاء فيه 
قول محمد عن نفسه: East‏ نيبا وآدم بين الطين والماء»”©. كما ويُساوى محمد أيضاً 
لتجلي مع العقل الكوني؛ العقل الكلي؛ لا بل إنه يعد متفوقاً عليه ©. 
کان محمد كلفلا ting SG OEE‏ لین سی البو نک قامة للم 0 
ينبغي على الصوفي أن يتمثل هذا النموذج المثالي. وهناك حديث نبوي یقول: 
«تخلقوا بأخلاق eas‏ كلمة تطابق من حیث المبدأ المثال الافلاطوني للتأله» مع 
قارق وحيد وهو أن التأله هنا لا یتم الوصول إليه على الطريق الفلسفي وإنما على 


(1) قوام العالم بوجوده 
(2) انظر آرنالدیز Amalder‏ : «إنسان كامل؛ في «الموسوعة الاسلامیة» 

)3( شيمل: امحمد sta) pry‏ ص 113 Und Mohammad ist sein Prophet‏ ۔ 
Schimmel: Mystical Dimensions of Islam. (4)‏ 

)5( شيمل: #ومحمد رسوله؟؛ 117156 

)6( المصدر السابق, 38 

Schimmel: Mystical Dimensions, 142 . tab) «تخلقرا باخلاق‎ (7) 
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الطريق الصوفي, هنا يكاد أن يتعدم الفرق بين الإنسان واه وهو اتجاه نجده في عام 

الوجود عند ابن سينا. ومثل ابن سينا كان أيضاً ابن عربي يعلّم أن الإنسان ily‏ يملكان 

«راجب الوجوده وأن الوجود البشري لا يختلف عن الوجود الإلهي بنفسه وائما 
0 

ay 


وتجدر الإشارة إلى أن ابن عربي كان وا من أنه هو نفسه أيضاً كان مثل هذا 
الإنسان الکامل. وهذا یتبین من سيرته الذاتية حيث هناك حديث عن بعض المعجزات 
وعن تحدث مع محمد لا بل ومع الله خن وهويقول: إنه تلقی أيضاً افصوص الحکمة» 
في رؤية روحانية من محمد كما ويتبين من بعض الأبيات الشعرية قي قصائد ابن 
عربي التي نجدها في كتابه الرٹیسي الضخم «الفتوحات المكية». مثال على ذلك القول 
التالي لابن عربي نفسه: «منذ أن تألهت رجعت منظراً. وكذا كنت قبي ON patel‏ 
قليلة يتحدث ابن عربي عن رؤية (واقعة) سمع خلالها كيف يخاطبه الله 


j 
في اب‎ 
وسبحان سبحانا‎ bas مسکتك في داري لاظهار صورتسي  قسبحانكم‎ 
فمانظرت عيناكمثلي کاس لا ولا نظسرت عیسن كمثلك إنسانا‎ 
 ناهرب فلم یسق قي الإمكان أكمل متكم نصبت على هذا من الشرع‎ 
من الممکن أن یکون ضمیر المخاطب بصيغة الجمع في هه الأبيات المقصود‎ 
به الیشریة يكاملها (على الرغم من أن الحبيب يخاطب في شعر الغزل التقليدي دوماً‎ 
بالتبادل بصيغة المفرد ويصيغة الجمع). ولكن يبقى القول: لم تر العين أبداً إنساناً‎ 
ملك, وأيضاً تبقى كلمة «سبحان» الني تعتبر تأليهاً للإنسان أو للناس (يصيغة الجمع)‎ 
المخاطبين.‎ 
الصوفیون اللاحقون أفكار ابن عربي عن الانسان الکامل وطوروها حيثما‎ Go 


(D‏ دواجب الوجود بقیرہ لا نف+ 
‘A.von Kremer: Geschichte der herrschenden Ideen des Islams, 103 (2)‏ 
(3) الفترحات المکیة الجزء الثاني 320. 

(4) المصدر نقسه الجزہ الثالي: 231. 
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كان هناك ما يمكن تطويره. أشهر کتاب بهذا الصدد كتاب عبد الکری يم الجيلي )1368 
8) بعنوان «الإنسان الكامل»”'). هنا يقال JR‏ وضوح إن کل إنسان كامل هو 
تلتموذج البدٹی الأصلي الذي يحصل هنا على الاسم «الحقيقة ال هذه 
الحقیقة المحمدية تتجلى في أكمل البشر لكل عصر الذين یصبحوت. على الصعيد 
الظاهري» خلفاء محمد بينما يمثلون. على الصعيد الباطني الحقیقة المحمد: 
الوقت نفسه فإن هذه التجسیدات للإنسان الكامل هي نوع من النسخة عن الله وهي 
تجسد صفاته يما فيها صفاته الإلهية «الألوهية». و«الأحادية» و«الرحمانية» 


Mey 
aay My 


3 - محمد كإنسان كامل 


أن يكون محمد؛ كما رأينا سای في بعض البدایات: قد تطور في الفکر الإسلامي 
إلى إنسان كامل بامتیازه يستنتجء ٠‏ من الناحیة الاولی؛ » بمنطق معین؛ مر ضع الأمورء 
لکنه من الناحية الثانية ليس بديهياً تماماً. من الممكن؛ على سبيل المثال» أن نفكر من 
ناحية المقارنة الدينية أن معجزة تجسّد المسيح يقابلها في الإسلام معجزة کلام 
كما أن الصورة القرآنية لمحمد القريبة جداً من الصورة البشرية وسيرة حياته الأولى لا 
ينيثان عن تطور محمد إلى حاكم للعالم بأسره. ولكن مع ذلك تعود جذور هذه الفكرة 
إلى الیدایات. 


أ- بدايات 2 القرآن 


لا في القرآن ولا في السيرة النبوية المبكرة يظهر محمد کنموذج للإنسان 
ي. بل بالعكس! فقد جاء في القرآن قول محمد عن نفسه: ESD‏ 
ورداً على مطالبة المکیین محمداً بأن يبرهن على نبوته بمعجزةه أجاب» كما جاء في 
بالإشارة إلى معجزة الوحي الإلهي الذي ينقله إلى البشر. ما من أحد غیرہ قادر 


1 العنوان الکامل: «الإنسات الکامل قي معرفة الأواخر والأوائل». 
(2) أرنالدز: «إنسان کامل» في «الموسوعة الاسلامیة». 
GD‏ سورة الکیف. الآية 110 
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على أن بات ولو بآية واحدة: IEP‏ آلاش Bgl‏ علق أن BE‏ بعل تا 
اک ْم ts‏ ہا 4'''. من هنا جاء الاعتقاد بإعجا 


ولکن من الناحية الأخرى يوجد في القرآن أقوال عن محمد تشير إلى قدرته 


تتمي إلى هذه الأقوال الآيات التي نزلت في المدينة والتي تطلب من 
المسلمين طاعة الله ورسوله؛ أي تضع محمداً قرب الله مباشرة. ولکن يتتمي إليها أيفاً 
إشارات إلى إنقاذه بمعجزة خلال وقعة بدر وأيضاً أحداث غير عادية أخرى يمكن ا 
بی اليوم بأنها غلواهن فوق وا ام هذا إن لم E‏ ایر 


O EREK 

وكللك الحدیث جن منانين رای نیما AS‏ 5 ل من «الأفق الأعلى» ثہ ثم اقرب مه 

Lal, ath cs.‏ الآية رن ih‏ لين OG‏ تنسب کتب الضیر 

لى الملاك جبرائيل لا سيما أنه جاه فيها عن الكاتن الذي 

. لكن بعض المفسرين لا سيما الصوفيين ينسبون 

هذه الآيات أيضاً إلى صعود محمد إلى السماء: أي إنه لا يكون في هذه الحالة جبرائيل 
وإثما الله ذائه 


ب - بدایات 3 الحديث النبوي والسيرة 
هناك إشارات إلى مکونات فوق بشرية في تكوين النبي محمد نجدها في ما 
یسمی «السيرة وأيضاً في الحديث النبوي. فهناك رواية في السيرة يذكرها المؤلف أو 


(1) سور الإسراف الآية 88. 
(2) سورة الإسراء الآية 1 
( سورة النجم الآية9: 
4 سورة اللکوین BW‏ 
)5( سورة النجم الآية10, 
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المحرّر ببعض الارتیاب تفول: إن نوراً فوق طبيعي خدج من أبي محمد في اليوم الذي 
أنجبه فيه ثم انطلق مجدداً من آمنة والدة محمد. الحامل بسطوع قوي جداً إلى درجة 
تھا دا في فلعةبصرى في سور وھی مدیة تق لی الشمال من القدس أي إنها 
تبعد عن مكة أكثر من 1000 كيلو مثر 


يعرف لغة الحيوانات؛ تتحدث الحكاية عن غزالة أسيرة 
جه إلى محمد طالبة منه العون. وأيضاً الصيغة الخيالية لقصة الا 
و ET‏ .ولك ن هله الروایات هي مجردبدایات منؤاضعة UD‏ 
التجلي الذي نسبه التراث الإسلامي اللاحق لانبي محمد. لکن هذا كان. كما ذکرناء 
منذ البداية كامناً في منطق الأمور. ذلك أن محمداً وصف في القرآن بأنه «خاتم الأنيياء؟ 
وھذا لا يمكن أن يعني إلا أنه يمتلك جمیع مزايا الأنبياء السابقين. لا بل ويفوقها. 
صحیح أنه كان في ple‏ الکلام الاسلامي نزعات منطقية. ب زا 
محمد قیلء على سبیل المثال: ما يلي: کل نبي یفعل معجزاته في المجال الذي يؤدي 


في عصره أهم الانجازات. وهکذا ی موسی معجزاته في مجال السحر. وعیسی في 
0 


مجال الاستشفاء: ومعجزة محمد تقوم على البلاغة . لکن حب النبي وتمجيده لم 
يكن ليكتفي بهذه الحقائق البسيطة 

ج - الصعود إلى السماء (المعراج) 

لم يكن من الممكن إيقاف الميل العام؛ المستند إلى علم النبوة لقرآني: واقتداء 


بالمسيح؛ إلى ترقیة محمد إلى شخصية نورانية كونية. وساهمت الصوفية مساهمة 
جوهرية في ذلك. وكان صعود محمد إلى السماء قد قدم الأرضية المناسبة لإظهار 


Guillaume, و‎ ٠۰٣١ 
82 الدمیري: حياة الحیوان الکبری, الجزہ الثاني:‎ )2( 
انظر الفصل 13 البند 3 الفقرةح.‎ )3( 

(4) البغدادي؛ الفرق بین الفرق؛ 97 وما بعدھا: 


475 


قدرات محمد الكوتية في صیغة شاعرية موحاة ومفهومة للجميع. الجذور القرآئية 
E‏ بداية السورة رقم 17 بعنوان سورة «الاسراه وجاء فیها 
نک اچد MOVIN‏ ترها حولذ 
gs, ere‏ 

حسب الرواية الإسلا. هذا الإسراء الليلي إلى المسجد الأقصى صعود 
إلى السماء (المعراج)؛ أي إن محمداً قد سافر برفقة جبرائيل على ظهر حيوان اسمه 
«البراق» من مكة إلى القدس ثم تابع سيره من هناك عبر السماوات السبع التي كان 
برحب به في کل سماء منها نبي کی ومن بينهم موسى؛ حتی وصل إلى أمام عرش 
الرب. فرض الله عليه وعلى أمته 50 صلاة JS‏ یوم. ولكن في طريق العودة 
أخرى من عند وم لجال من سید رارت تد ران مرد نوا إلى له gins‏ 
منه تخقيض العدد فهو يعرف من تجربته الشخصية أن خمسين صلاة لن تقبل. سمع 
محمد هذه النصیحة وحصل على تخقیض العدد إلى أربعين وبعد ذلك ودوماً نحت 
إلحاح موسى؛ إلى ثلاثين ثم إلى عشرين فعشرة وأخيراً إلى حمس صلوات. القصة 
العادية تماماً هي مثال طريف لبنية هيكلية متكررة تعبر في الوقت نفسه عن مقدرق لن 
صعود محمد ونزوله عدة مرات ومفاوضاته الجريئة مع العلي القدير هي دون شك 

عملیة ذات قدرة عالية©. 
في الحديث وقي الأدب الشعبي المريح: ولكن أيضاً في الدب الرفيع المستوى 
فیما بعده تم تزيين هذه القصة يصورة متزايدة بكثير من الزخارف والتحسینات. ومن 
الأمثلة الني قد تبدو لنا غريبة ولكن غنية بِالعبّر مثال البراق الذي أصبح شيئاً فش 
حيواناً أسطورياً إذ تم تحویله من دابة للرکوب قام عليها محمد برحلته الليلية إلى 
القدس ثم بصعوده إلى السماء كان هذا الحيوان في البداية حصاناً عاديا بسیط أو مزيجاً 
من الحمار والبغل لكنه ما لبث أن تحول شيئاً فشيئاً إلى كائن عجیب له ذيل طاووس 
وجناحان ووجه امرأة. وهذا كله بسيط لا يستحق SU‏ فياساً إلى وصف الصعود إلى 
السماء في الشعر الفارسي الذي رسم الرحلة عبر أفلاك الكواكب والنجوم بصورة غنية 


OD‏ سورة لاسرا الآية ا 
Burgel: Repetitive Structures in Early Arabic Prose, (2)‏ 
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بالخواطر وبأعلى درجات الخيال. كان وصف رحلة الاسراء والمعراج يأتي» بعد 
تمجيد الله والثناء على نبيه» كلازمة ثابتة في مطلع الملاحم الفارسية منذ القرن الثاني 
عشر على أبعد تقدير. هتا عيّنة من مقدمة *إلهي نامه» للعطار ”: 
في إحدى الليالي قرر السفر إلى السماء إلى عرش الله أعلى من العالَمَيّن 
البراق أعياه الشوق إلى سیدہ مربوط في قاعة الطوبى 
وشتم وصهل ts‏ متھیجاً ورکض ممزقاً الحبل 
فجاء جبريل وقال: يا أيها الطاهر 
Le‏ الغبار وضع القدم على الأفلاك 
بقوة مرتبتك أنت صاحب التاج» تعال 
معي إلى سحنة العرش الإلهي 
خلقك رحمة للعالمین يقري العالمين برحمة 
كانت عندك ضيوفاً في الغبار 
الآن اقتربت ساعة الأفلاك العالية 
اجعل من فقرك ذهباً للمالك 
ومن غبارك كحلاً للملائكة 
فثمٌ ترقَى البراق مثل برق 
بسيد العالم إلى الفلك السابع 
وركب (محمد) حتى وقف أمام كرسي الله 
وصار صاحب البراق وصاحب المنبر 
على يمينه حمّال العرش 
وعلی يساره حقاظ الفرش 
جلبت لتحيته على الفور «مة ألف روح جليلة من بينهاء على الأخص, أنبياء 
سابقون قدموا له التكريم والتبجیل: 


(1) عطار: إلهي نامه. تحریر فؤاد روحاني؛ نهران؛ بيت 251 ویعده, 
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أمام المسیح رقف جمبلاً مثل يوسف. أعاد له شبابه كما أعاد آنذاك يوسف شباب 
زلیخا... 
وجاء سلیمان 
وجاء موسی 
وجلب إبراهيم JS‏ ما لدیه وکان مستعداً ان يضحي بابنه من أجله 

بعد ذلك يعود الحدیث إلى البراق وعظمة محمد تظهر على دایته: 
السماء الذي فبما عدا ذلك فريسنه الشمس, كان يقود براق الليلة باللجام 
وكانت الشمس مقبض سرجه الذهبي وكان الهلال ركابه 
وكان القمر الجديد Be‏ براق» حلق في أذن السماء الذي انفتح 


في الأبيات ا تلی ذلك يصف الشاعر بخيال يفوق الخيال كيف عبر محمد 
على ظهر براقه الأفلاك وكيف كان كل برج من الأبراج يقدّم له التبجيل بالطرية ة التي 
تناسب Pal‏ ونجد أشياء مشابهة في مطلع ملاحم نظامي وغيره من الشعراء۔ ولقد 
أصبح صعود محمد إلى السماء بواسطة هذا الوصف الرائع من قبل شعراء فارسیین 
كنار موضوغاً میا ایشا لدی ples‏ الات اي یمد بحا اء كاللوحة المشهورة 
للرسام سلطان محمد ', من أروع ما أنتجه الرسم المنمنم الفارسي؛ لا بل والرسم 
الخاص بتزيين الکتب على الإطلاق . وليس من الممكن التعبير عن قدرة نبي يصورة 
أجمل وأكثر شاعریة وإبحاءً مما يحدث هنا. 


ونوڈ الاشارة في هذا الصدد إلى أن بعض العلماء الأوروبيين فد وضعوا فرضية 
مفادها أن کتب الاسراء والمعراج العربية قد آثرت على «الکومیدیا الالهیة؛ لدانتي: 
وهي فكرة استقبلها الجائب الاسلامي؛ ab‏ بحماس کبیر؛ لکن علماء آخرین من 
بينهم طبعاً علماء إيطاليون ر فضوا الفکرة بمنتهی الشدة, وبعد جدلٍ مريو دام عشرات 


J, A. Boyle: The Hakiniima or Book of God of Farid al-Din مس۸‎ 12 £ (1) 
Welch: Wonders of the Age, No. 63 الصورۃ عند ولش:‎ (2) 
الا نستطيع أن نتصور صورة دیلیة أروع منها في العالم الاسلاميا:‎ 2 


Welch: Persische: Buchmalerei, 
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السنين هدأ لتقاش وانتهى دون حسم. صحيح أنهم تمكنوا من البرهان على أن دنتي 
يمكن أن يكون قد استعمل كتاباً عربياً عن الإسراء والمعراج مترجماً إلى اللغة 
الکاستیلیة لان الفوئز العاشر الحكيم  1252(‏ 1282) أمر بإعداد مثل هذه الترجمة. 
ولکن لا يوجد أي تفصیل في الکومیدیا الإلهية لا یمکن استخلاصه أيضاً من الكتب 
المسيحية الأقدم جداً بحيث إنه من الأرجح أن تكون كتب الإسراء والمعراج العربية 
مستندة إلى مصادر مسيحية أكثر من احتمال أن تكون الكوميديا الإلهية مستندة إلى 
مصادر عربية. كما أن العلاقة المظنونة مؤخراً بين عمل عبري منقول عن قصة احي بن 
يقظان» لابن سينا" والکومیدیا الإلهية بیقی بالتالي بالنسية لمعرفة منشأ الکومیدیا 
الإلهية مجرد تخمين لا سند OS‏ 

د- أناشيد الحلاج 

عندما تحدثنا عن صعود محمد إلى السماء استبقنا إلى حذ بعید تطور الأحداث. 
أحد أقدم الشواهد وأكثرها تعبیراعن تمجید النبي نجده في أناشيد الحلاج الذي هو تفه 
شخصية إعجازية مفعمة بالأسرار دفعت معجزاته أتباعه إلى تكريمه بمتهى الحماس 
بینما جعلت خصومه على الجالب الأصولي يرون فيه مشعوذاً أو دجالاً ثم أدانوه بعد 


محاكمة دامت ستين طويلة بتهمة الزئدقة والكفر وحکموا عليه بالإعدام ونفذوا فيه الحكم 
بطریقة في غاية القسوة والوحشية . استناداً إلى الحرفين طس (في بداية السور: الشعراء 


والنمل والقصص) أطلق الحلاج على مجموعة أناشيده اکتاب الطواسين». 
أناشيد الحلاج قصائد بالشر المققى بما يشبه إلى حذ ما الشعر العربي الحديث. 
في أحد هذه الأناشيد المسمى ١طس‏ السراج ٩‏ يتم إرجاع البداية الأولى للضي إلى 
ما وراء طبيعة نور محمد كنبع للإشراق؛ ثم يقول بعد ذلك؛ 
جميع العلوم نقطة في بحره 
(۱) الف ابن سينا وابن طفيل قصتين بالعنوان نقسه لا ان فحواهما يختلف جداً. 
Rodinson: Dante et L'tslam d'aprés des travaux récents. (2)‏ 
(3 انظر شیمل: الحلاج. 
(4) إشارۃإلی تشبيه محمد في القرآن بالسراج المنیر. 
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جمیع الحکم حفنة من نهره 
جمیع الأزمنة ساعة من أبديته” 
نجد Lal‏ ما وراء طبيعة نور مشابهة عند المتصوف التستري (المتوفی سنة 892) 
وهو من معاصري الحلاج الأكبر س . 
ه - تجلي محمد الشعر الاسلامي 
تمثّل النصوص المنقولة عن الحلاج والتستري الأساس لجمیع التمجید اللاحق 
للثبي محمد في الشعر الاسلامي. لننظر. ee‏ إلى قصيدة المدیح التالية للشاعر 
الشيرازي الكبير سعدي الذي يكر الاسم المکرم في هاية کل بيت کردیف: 
القمر يبهت آمام جمال محمد 
وحتی السروة ليست بجمال محمد 
وقبة السماء ليس لها مرتبة ولا كمال 
إذا ما قيس مقياسها بقياس محمد 
وحتی آدم وتوح وإبراھیم وموسى وعيسى 
ظھروا وذهبوا جميعاً في ظل محمد 
وکما الأرض والسماء يريدان الركوع 
لكي يقبل مسر ورا في محمد 
یا سعدي قد تكون قیاً وعاشقاً 


0 


أخرى إلى الملاحم القارسية. يبدا مديح العطار لمحمد في 
الملحمة المذكورة آثقاً «إلهي نامه" بالکلماٹ التالية: «محمد ملك [oi‏ محمد 
غاية البشرية / محمد شمس الخليقة (...0) وفيما بعد تأئي الأبيات التالية: 


(ا) شیمل: المصدر نفسه. ص 79 
+ومحمد رسولہا: ص 110 
ous )3(‏ 518؛ طیات رقم 2 
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ملك ملوك العالم واعتزاز الله 
سيد المحور من الغبار والأفلاك 
الئور يغمر السماء بفضل جماله 
الوحي جاء إلى الارض بفضل كماله 
بواسطة تفكيره حُلَّت مشاکل الخليقة 
لان فكره أدرك خطة الشفاء الإلهية 
وهو في سن الحليب 
أغرق عبّاد الثار 
أصبح خمّاه قويين جداً بفعل إيمائه 
إلى درجة أنهما أوقعتا التاج عن راس خسرو 
عنفوان شعرہ أزال التاج عن رأس القيصر 
وشمره المجعد أنزل pad‏ الصین على الأرض 217 
وهنا بعض الأبيات المشابهة من مديح محمد المؤلف من أربعة مقاطع في مقدمة 
ملحمة نظامي الاولی «مخزن الأسرار». بداية المديح الأول تقول: 
شمس الأفلاك التسعة والكواكب السبعة 
آخر الرسل» خاتم الأنبياء 
آحمد. الرسول: الذي أمامه العقل غبار 
وعلى مقوديه ژبط العالمان 
من ليل جدائلك؛ يا أنت؛ تأتي النجاة 
نار الشوق إليك هي ماء الحياة 


وفي المديح الرابع جاء بعدئذ ما يلي: 


الجمیع؛ سواء من جیشك: أو غريب عليك 
هم في هذه الدار (أي العالم) يتغذون منك 


(1) النص (المحرّر روحاني): 5 وما بعدھا؛ ترجمة ty‏ 6 وما بعدها 


4۱ 


وإذا ما كانت ہدایة البیت مربوطة باسمك 
فان اسمك یوجد أيضاً كالقافية في النهاية 
هذه القرية القاحلة عندما صدر الأمر 
بدأت تزدهر بواسطتك وبواسطة آدم 
الذي يجعل من البيت بيتاً جديداً 

هو الحجر الأساس والحجر الخاتمة 
أنت آدم ونوح: لا بل أذ 9 
فلقد حللت کلتا العقدتين 


والان تأتي سلسلة من الابیات ترمي إلى البرهان بالصور الشعرية وبترميزات 
الخلاص التاريخية على أن محمداً يتفوق على الأنبياء السابقين من آدم حتى المسیح. 


مرهم المرارة السوداء لمرضى الكبد 


سفينة الروح إلى الشاطئ الداخلي 

قبلة الأفلاك السبعة موجودة في زقاقك 
وعطر العتبر للأيام الستة موجود في شعرك 
مملكة العالم تتخربط كشعرك 

إذا ما انحنت شعرة في راسك 

¢ 

أنت لي أنعش صباح للنجاة 

vl‏ غبارك لأنك أنت ماء حياتي 

غبارك مرج روحي 

ومرجك روح عالمي 17 


‘Schimmel; The Teiumphal Sun, 22. (1) 
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في مثل هذه الصلوات يكاد المرہ فعلاً لا يتبين ما إذا کان المخاطب هو الله أم 
١ققط ١‏ محمد. 


4 الصديق الصوفي كإنسان كامل 

تمجيد «الصديق»؛ لا بل شخصته. هو الموضوع الطاغي على الشعر القارسي 
ويعود هذاه من الناحية الأولى: إلى أن شعر البلاط وخاصة بصيغة القصيدة الطويلة 
يمجد الحاكم كإنسان کامل؛ ولكن: من الثاحية الأخرى القصيدة الغرامية في شعر 
الغزل تحتفي بالحبيب كتجسيد للانسان الكامل. ولقد ساهم الشعر الصوفي بتمجيده 
«الصديق» إلى درجة التجلي كثيراً في هذا التطور. إذ إن الصوفيين لا يكتقون بتغليف 
حبهم لله بالصيغة اللغوية لقصيدة الحب الأرضية؛ بل يعيشون أيضاً الحب الارضي 
والصداقة كمطابقة ومقدمة للحب المقصود في نهاية المطاف وهو حب الروح للخالق 
وھکذا ما ليث ٦‏ الصدیق؛ أن طرد كلياً المعبودة | التي كانت لما تزل الموضوع 
الأول للشعر القرامي العربي. علاوة على ذلك ألغى ترمیز الشعر الصوقي متعمداً 
الوضوح الصريح للغة مما دی إلى أنه صار من الممكن الحديث تحت رمز «الصديق» 
عن جميع العلاقات الممكنة من العلاقات الجنسية الشهوانية الأرضية وحتى أسمى 
أشكال التبجيل والتمجيد. كانوا يتحدثون عن *الصدیق! وکان من الممكن في أثناء 
ذلك التفكير بغلام لعوب أو بصاحب طریقة محترم أو بأمير يريدون التقرب مته أو 
بالنبي الكريم أو على أعلى مستوى بالله ذاته. 

وعلى أي حال ob‏ التمجيد الصوفي للصديق لا يقل عن تمجيد التبي محمد 
كما أن تعظيم الحاكم قي القصيدة الفارسيةء أي في قصيدة مديح الحاكم لا يمكن 
زه عن تعظیم الصدیق: الصديق المجھول الهوية. وهذا بین أي شمور بالقوة وأي 

قدرة يتجلى هنا. لقد سبق وتحدثنا في سياق آخر عن مديح الحاكم. فبدلاً من 

5 عند المتصوف الفارسي الذي اشتهر أكثر من أي شخص آخر 
بصداقاته الصوفية لأنه خصّص موهبته الشعرية العظيمة لمدح هذا الصديق. 

جلال الدين الرومي و؛شمس تبریز, 

كانت عائلة الرومي قد هربت في بداية القرن الثالث عشر من بلخ خوفاً من 
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المغرل جنکیز خان. وبعد تيه دام عدة سنين وجدت في فونية» عاصمة 
السلجوقیین في آسیا الصغرى» موطناً جديداً لها. كان السلاجقة هناك يسمون. لتمييزهم 
عن أقربائهم الذین استولوا على الحكم في إيران» سلاجقة الروم نسبة إلى المنطقة 
الييزنطية (الرومية) سابقاً التي كانوا قد احنلوھا۔ وحصل الرومي الذي كان یتردد على 
البلاط على اللقب ذاته لا أن حيانه في قونية» حيث كان ينوي أن يصبح خطیب البلاط 
دفعة واحدة عندما ظهر الدرويش المتجول الخامض شمس الدين 
التبريزي؛ المسمى باختصار «شمس تبريز». إذ إن الرومي ثبعه بحماس شديد ودون 
أي شرط إلى درجة أن تلاميذه غاروا منه. هرب شمس تبريز إلى دمشق لكنه عاد من 
هناك بناء على إلحاح الرومي إلا أن الصراعات القديمة اندلعت فوراً مرة أخرى بمنتهى 
الجدة وفجأة ای الرفبق الذي كان الرومي يتغنى به ولم يظهر له أي | 
الروایات: إن بعض التلامیذ فتلوہ بمساعدة آحد آبناء الروم. وقد اکنشف مؤ. 
آوندر قبر المتصوّف المقترل, tly‏ على معطیات معاصرة» في المکان المتوقع وجمیع 


المؤشرات تؤيد صحة الرواية الشنيعة. 


هذه الخلفية البيوغرافية وحدها دلبل على «القدرة» الهائلة التي لعبت دورها 

هنا. ولقد نم تأكيد هذه القدرة مئة مرة بواسطة قصائد المديح التي نظمها الرومي بوحي 
من شمس تبريز. يكفي هنا أن نتصور قصيدة غزل يخاطب فيها الشاعر في بادئ الأمر 
دیقه باسم يوسف وعی وموسى (بهذا النسلسل) أي إنه يساويه بأولتك الأنبياء 

وتلك التجسیدات للإنسان الکامل. وقيما بعد ینسپ له بنا على اسمه سطوعاً «بحجب 
ضوء الشمس» ويسميه «شفاتي وعوني»: وانور قلبي الممزق؛ ويضعه في المقطع 
الثالث قبل الأخير ثم» مرة أخرى. في المقطع الأخيرء بالإشارة إلى الآيات القرآنية 
متعلقة بالنبي محمد. بكلّ صراحة ورضوح على الدرجة نفسها مثل محمد: فکما 

رأى محمد جبرائيلٌ أو حسب التفسير الصوفي الله ذاته آمامه عب OG SAGES‏ 
وکما عاد من رحلته الليلية إلى «المسجد الأقصى» (في القدس» هكذا یتمنی الرومي 


(1) سورة النجم 9AM‏ 
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أنت يا من مرتبته قاب قوسين وقدرته ملأى بالنبل 

لا آحد. يا ملك. خليلك (سواي) تعال إلى منطقة «أو أدنى» 
أنت يا معبود روحي» شمس الدين! بواسطة مجدك 

أبها الروح الموثوقة تسطع تبريز مثل عرش الله 

عد من "المسجد الأقصى» (OG‏ 


5 - الدرويش: ورئيس الطریقة والولي كسحرة أتقياء 

إلى جائب الصديق الصوفي هناك الدرويش ورئيس الطريقة وكذلك الولي الذين 
يظهرون بأنهم يملكون قدرة سحرية قدسية. فقر الدرويش الكلمة الفارسية «درويش؟ 
مثل الكلمة العربية «فقير» هو في الحقيقة ثروة تسمو على كل الثراء 
'رضي۔ وعن النبي محمد ينقل الحديث القائل: «فقري Og Ba‏ وقي وقت لاحق 
يصف الشعراء الصوفيون ثراء الدراویش الغامض بصور من الكيمياء. فقد وصف 
حافظ في قصيدة غزلية احتفالية بشكل غير عاديء تظهر في قاقيتها كلمة درویش 
(درویشان است)» مقدرة الدراویش في النقلات الهامة بحيث يكفي SEN‏ 
هنا يعض الأبيات لكي نقتم تصوراً عن هله المقدرة: 1 
مرج الجنة العليا هو صومعة الدرویش: عربون الشرف العظيم 
خدمة الدراويش 
أن النقود المزيفة (قلب) تصیح ذهباً بواسطة شعاعهم 
يستند إلى تلك الكيمياء الكامئة في التعامل مع الدراویش 
تاج القوة وضع له الشمس عند قدميه 
ذلك الاعتزاز النابع من خشوع الدراويش 


)1( الديوان. رقم 16. النقل شعراً في بیرغل (المحرّر): النور والرقص؛ رقم 81 
(2) شيمل: ومحمد رسول اش 41. 
(3) فن تحویل المعادن إلى ذهپ. 


لکن سببهم هو الخدمة في بلاط الدراویش 
من الأفق إلى الأفق بسود جیش الظلام 
ومن الأبدية إلى الأبدية تسود فرصة الدراویش 
حافظ؛ إن كنت تبحث عن ماء الحياة 
فان نبعها هو الغبار على صومعة الدراویش' 


آما فيما يتعلق برؤساء الطرائق الصوفية والأولياء فلا یوجدہ من حيث المبدأء 
فرق بين مقدرتهم ومقدرة الدرویش؛ هذه النماذج الثلاثة يصعب تمييزها بشکل واضح 
عن بعضها. وهناك كثير من الكتابات عن وصف حياة القديسين تجمع المتصوفين 
والدراویش ورؤساء الطرائق الصوفية تحت اسم «أولياء؛» الكلمة 2 تترجم عادة 
بكلمة «قديس» على الم من أنها تعر في الحقیقق la‏ سبق وذگرفا" هنن القرب 
لا آکثر. 
يحتوي الکتاب المولف في القرن العاشر والمژلف من عشر مجلدات؛ کتاب 
«حلية الأرلياء؛ لأبي نعبم الاصفهاني؛السبرة الحياية ل 649 ولياً. بدءاً بالخلفاء 
الراشدين الأریعة الذين يعتبرون هنا من القدیسین (الأولياء الصالحين) يُشيد الكتاب 
بعدد لا حصر له من المتصوفین حنى زمن المؤلف وهو مصدر لا ينضب للحكايات 
العجائبية: ومرآة بجوانب التعبير عن المقدرة الصوفية. من قرن إلى قرن يتزايد 
عدد هؤلاء الأولياء رينمو إلى درجة لا ُحصى. وجميع هذه السير تقریباً مملوءق كما 
سو الحال في أدب السیر الحیا: بة للأولياء الصالحين على وجه العموم» بالمعجزات 
ےس الخرازق 
في هذا الصدد يلعب نموذج آخر من المعجزات: مختلف عن النموذج الذي 
فة من الأناجيل: دوراً مها معجزات ليست كمعجزات المسيح التي تشني 


a 


=( دیوان: رقم 49 الأبيات: 4۰1 ک 7 129 

سس انظر ص 89 
سح المصطلحات التي استعملها غرامليش في كتابه «معجزات أولياء الله: Gramlich; Die Wunder‏ 
der Freunde Gottes‏ ترجمة للمصطلح الاسلامي #معجزة؛ = الفعل الخارق الذي يفوم 
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نا من عاهة أو مرض وإنما معجزات يراد منها إثبات مقدرة الولي الصالح؛ وهي 
بالتالي أقرب إلى المعجزات السحرية التي تذكرنا بخوارق «ألف ليلة وليلة؛ أكثر من 
أن تكون أفعال الأولياء الصالحين. وهكذا يروى لكي نذكر بعض الأمثلة عن أشهر 
الشخصيات أن حسن البصري (المتوفی سنة 728) قد ألقى سجادة صلاته في نهر 
الفرات ثم ركب عليها ودعا صديقته رابعة العدوية (المتوفاة سنة 801ء يسبب التسلسل 
الزمني لا یمکن أن تكون هذه الصداقة واقعية) لكي تفعل مثله» فرمت سجادتها في 
الهواء ومن هناك نادت حسناً: ويا معلم؛ تعال إلى هنا. فنحن هنا منعزلون وفي منأى 
عن نظرات Oy pal‏ وذو النون (المتوفى سنة 861) جعل الأريكة تتحرك في 
الغرفة. والخرقاني (المتوفى سنة 1033) الذي طلب مئه بعض التجار أن يصلي لهم 
ليحميهم الله في رحلتهم» طلب منهم أن ینادوا اسمه إذا ما تعرضوا للخطر. ولما هاجم 
لصوص القافلة لم يتذكر سوى واحد منهم هذه النصیحة فنادی اسم الولي فأصبح 
على الفور غير مرتي؛ أما الآخرون فقد هوجموا وهب JS‏ ما لديهم. 


وهكذا تسیر الأمور بأشكال مختلفة من معجزات المخاطبة عن بعدء والتنبؤ 
بالمستقيل» وتحريك الأشياء عن بُعد بواسطة قوى BLE‏ والرؤية عن بُعدء والظهور 
قي مكانين مختلفین في الوقت نفسه. والشفاء من الأمراض» وإحياء الموتى؛ وتقديم 
الحماية: وإنزال المطرء والتكلم مع النباتات والحیوانات: والسير على سطح الما 
والطيران في الھواء كما أن إبادة الأعداء بأفعال خارقة ترد أيضاً. وفي بعض الأحيان 
تكفي كلمة واحدةه أو حركة من أحد المتصوفين» لكي تشل عدواً غائباً» لا بل 
ونقطع PLT,‏ وهكذا يروى أن أبا نعيم المذكور أعلاء» مؤلف كتاب احلية 
الأولياء» قد هدم بلعنة واحدة جامعاً في أصفھان؛ كان قد طرد منه بسبب تصوفه» 


به أحد الأنبياء. وللمصطلح «كرامة؛ = الفعل الخارق الذي يقوم به أحد الأولياء الصالحين لا 
علاقة له بالتمييز الذي تقوم به هناء لأن كلا الكلمتين تستعملان مرة للئموذج الخيري ومرة أخرى 
للنعوفج الاستعراضي. 

‘Attar: Le mémorial des Saints, 90. (1) 

(2) إلى جاتب الکتاب المذكور لغراملش انظر أيضاً: Nicholson: The Mystics of Islan‏ الفصل: 
Saints and Miracles‏ 
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ودفن جميع خصومه تحت الانقاض Js‏ هذا قابل للتحقق بواسطة المقدرة 
الصوفيةء أي ما يسمى «الهمة»(* وهي تعلي في هذا السياق «قوة التأثيرة حسب 
ترجمة ف. ماير أو «الطاقة النفسية»”). وبذلك يقف الصوفي قرب الساحر مباشرةة 
إنه ساحر مؤمن. 

ولذلك لا يستغرب أن تكون حركة العالم واستمراره متوقفان حسب التعاليم 
الصوفية على فعل الصوفین وتأثيرهم. هناك مجموعة صغيرة نسبياً من العتصوفین 
يقدّر عددهم غالبا بثلاثين أو أربعين: وأحياناً ب 360: هي التي تحمل على كاهلهاء آو 
بالأحرى على روحهاء هذا العبء. هذه المجموعة مرتبة هرا ويقف على راسها 
شخص يسمى ؛القطب؛ء أو المحورہ ويقصد بذلك المحور الذي يدور حوله الكون. 
وإذا ما توقي أحد من هؤلاء الأولياء يعوّضه الله على الفور بولي OA‏ 

كم من هذه المعجزات المنسوية إلى الصوفيين تحقق فعلاً فهذا أمر لا یمکن 
إثباته LT‏ لعل جزءاً كبيراً منها يستند إلى التنويم المغناطيسي. ولكن من المؤكد آذ 
الناس المعاصرين للصوقيين كانوا يصدقون هذه المعجزات بحیث إنهم کانوابناة على 
هذه «المقدرة» يتمتعون في الحياة الاجتماعية الحقيقية بقوة هائلة. كان عدد أتباعهم 
يصل إلى الالاف وفي كثير من «الأخوّات» (الطرائق الصوفية) كان واجب الطاعة 
المطلقة والخضوع لإرادة الشيخ؛ لا ہل و في الشيخ» كتمرين ورمز للفناء قي 
الله شرطاً ا لدخول الأخوّة واکتساب عضويته . 


6- «هوکن‌شيء,تعالیم: کل شيء الله كآخرا تصعید للمقدرةالقدسية 
الحاضرة کن مكان 
الحضور الإلهي في کل مكان فكرة قرآنية دون شك. وهي تتجلى بکل وضوح 


(1) بدرسن: نم انا في «الموسوعة الإسلامية». 


(3 بخصوص «الهمة؛ انظر: «قوائح الجمال وقواتح الجلال لنجم الدین الکبری*: 240-226 
(A)‏ في الموسوعة الإسلامية: :2 انا Mysticisy; Kissling: «Ab i‏ ) سل de Jong:‏ 
Gnımlich: Die Schitischen Derwischorden Persiens, 10, (5)‏ 
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في التصوف تم تطویر هذه البدايات إلى صورة صوفية لاهوتية للعالم» حيث: 
كما ذكرناء كان للتأثير الأفلاطوني الجدید دوره في المسألة فتعاليم ابن عربي القائلة 
ol‏ العالم هو الجانب المرئي (الظاهر) لله؛ والله هو الجانب غير المرئي (الباطن) 
للعالم» وبطریقة AST‏ نوعیةہ أن الخليقة تنجم عن جعل أسماء الله وصفاته مرن 
درجة عالية من المشاركة في (المثنوي) الذي يتسب إلى | في هذا النظام. لكن 
ما هو آهم في هذه الاعتبارات النظرية هو الاعتبارات الوجودية. ال Mystica‏ منمتاكء 
أي اتحاد الروح مع الله الذي یمثل ذروة الحياة الصوفية يمكن وصفه بأنه لحظة 
الخضوع الأقصى الذي يجلب أقوى درجة من المشارکةه يجلب الامتلاء بالله بواسطة 
الفناء (الإنسان) الكلي. أو بواسطة التخلي الكلي عن الذات حسبما يمكن أن نترجم 
كلمة #بيخودي' الفارسية. هذا الامتلاء باه تمثل الله في الذات: يتجلى بصرخات 
انتشائية يسميها علم الأديان tTheopathiet‏ أي «التألم بالله»: لكنها بالاسبة للمنصوف 
لحظة السعادة القصوى. «الحمد لي» بدلاً من «الحمد له» كان يقول أحد المنصوفین 
القدامى» بايزيد البستائي (المتوفی سنة 874). وكان الحلاج الذي» كما ذكرناء ot‏ 
سنة 922 بالزندقة والكفر وتم تعذيبه حتى الموت. يقول: «أنا الحق أي الحقيقة المطلقة» 


آخرين يصبح هذا الامتلاء بالله ‏ الذي لم بزل هنا لحظياً - حالة 
نهنا Seen‏ وني جو وا يل في كلد عن وی پا 


أيضاً عند بعضر ی المتصوفین الٹرہے ہین ون ال داوم 


(1) سورة الرحمن: الایتان 26 27 


16 سورۃ قء الآية‎ )3( 
Schimmel: Mystical Dimensions. (4) 
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الاستغناء عن الله. فالله ينظر إلى نفسه الإنسان» ويصلي لنفسه بفم الانسال 
والإنسان يخلق الله ob‏ يؤمن Pw‏ هذا ما نجده عند ابن عربي الذي يعبّر عن هذه 
الأفکار بالأبيات الشعرية التالية: 

هو يحمدني وأنا أحمده 

وهو يمجّدني وأنا آمجده 

فكيف يستطيع أن يكون مستقلاً 

بینما نا أساعده وأقف إلى جانبه؟ 

بمعرفتي له أخلقه 2 


إن الذي يبدو عند ابن عربي یر ديني للذات مبالغ فيه؛ يمكن أن يكون 
أيضاًء عند النظر إليه من زاوية أخرىء قمّة الحب المتفاني والناكر للذات. وهذا الجانب 


تغنى به الرومي مراراً في شعره كما يتبيّن من الرباعيتين التاليتين المنظومتين في ظل 


اهو کل we‏ 
سار الحب في جسدي جيئةٌ وذهاباً مثل الدم 
عندئذ صار وجودي مليئاً بالصديق وفارغاً من ذاتي 


جمیع أعضاء جسدي: مأخوذة في سحر الصدیق 
لم يبق مني سوی الاسم. الباقي هو: کل Neg‏ 
في قلبي الأشياء: الخارج والداخل. كل شيء هو! 
في جسمي الدم والعروق والروح والحواس: كلّ شيء هو! 
الکفر والإيمان تلاشت حدودهماء حيث لم يعد هناك مكان 
في وجود نهابته مثل بدابته: JS‏ شيء هو! 2 
CD‏ «الإله المخلوق في الاعتقادہ: 
Arabi, 273‏ 0100 مسقدمة Créatrice dans le‏ ممتسمتيمسانا Corbin:‏ 


(2) عقيفي: ابن العربي. 
(3) ديوان رقم 361. 
(4) ديوان» رقم 173 
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7- التصوف والأصولية؛ تقديس الداخل أو المشاركة الأكبر 

يتبيّن ممّا ذكرنا حتى الان أن التصوف يمكن تعريفه بأنه بسعی إلى الافتراب 
أكثر من الله وبالتالي إلى المشاركة بدرجة أقوى في المقدس. وأيضاً في القدرة القدسية 
من وجهة نظر التصوف يبقى الإسلام الرسمي بشعائره المحددة بصورة صارمة وشكليته 
المغرطة في السئن متمسكاً بالأمور الخارجية الظاهرية ومفتقراً لروح AAI‏ أو إنه 
لايمئل؛ على أي حال» إا البدایقہ المرحلة الأولى للطریق | پشمل على الاقل 
ثلاث مراحل: الشريعة؛ والطريقة؛ والحقيقة. يعلق حافظ على هذا الموضوع بإحدى 

خزلية التي يضع فيها الحلاج الصوفي الذي اتهمته الأصولية بالكفر 

ومات تحت التعذيب» في مواجهة الامام الشافعي مؤسس أحد المذاهب الشرعية 
الأربعة في الإسلام: 
؛ بدا سھل التعلم 
صار مناسباً تجرؤ العيش على هذا الطريق 
الحلاج على المشنقة عرف تفسير هذه النقطة 
عند الشافعي لا تبحث عن جواب لهذه المسائل OP‏ 

Ul‏ من وجهة نظر الأصولية فإن هذا السعي (الجهد) الصوفي بالذات یشگل 
حجر عثرة وشوكة دائمة في العين. وكان المتصوفون يُتهمون bys‏ وأبداً بالزندقة 
والكفر وتصدر بحقهم الأحكام والفتاوى. وإذا ما صدر حكم بالكفر كانت عقوبته 
الإعدام. هنا كانت تقف قدرة Ls‏ قدرة وكانت القدرة الروحية تذهب» كما كان الحال 
في كثير من الأحيان في المسيحية Lal‏ ضحیة القدرة السياسية المسيطرة والمشرعنة 

ينيا. 


كان الصوفيون يتعرضون لأكبر الأخطار إذا ما تجرأوا على المس بوضع الشريعة 
المقدسة. وهكذا أعدم الحلاج ليس بسبب صرخته الإلحادية «أنا الحق؛ يعني الله» بل 
إن السبب الحاسم كان اقتراحه الاستعاضة عن رحلة الحج بحفل دبني بسيط في البيت 


(1) دیواثه رقم 2:307 وما بعده 
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واستعمال الاموال الموقرة لرعاية الأطفال اليتامى ”" وتكرر شيء ممائل في قرا 
الحالي في السودان حيث أعدم المتصوف طه الذي سنتعرض له بصورة أكثر تفصيلاً 
في الجزء الأخير من هذا الكتاب . غير أن الحالة السائدة والمقبولة عموماً كانت 
۳1 المتبادل» عيش المتصوفين والأصوليين بسلام إلى جانب بعض أو مع يعضهم 
البعض» كثير من الصوفيين کانوا مبشرین ملتزمین وکثیرون کانوا أيضاً محاریین 
متحمسین۔ في كثير من الأحيان كان المتصوفون هم الذين یدافعون في الحصون 
الحدودية عن الإسلام Le‏ الكفار ويخوضون الحروب الجهادية ويوشعون دار 
الاسلام»بقوة السلاح. كانت هذه الحصون الحدودية تسمى «رباط» عاصمة المغرب 
تحمل هذا الاسم وكان سکانها يسمون ١مرابطون»‏ حيث نجمت عن تحوير الكلمة في 
الغرب كلمة «مارابوت» كتسمية للدراویش المسلمين والزهاد وأصحاب المعجزات 
كان المتصوفون المعتدلون يعملون من أجل المصالحة ضدّ الانحراف عن 
الشريعة ولكن مع الإصرار على إدخال روح الحب إليها. من أشهر ممثلي هذا الاتجاه 
أبو القاسم القشيري )986 .1074 وأبو حامد الغزالي (1059- 1111) رد القشيري 
على هجمات الحئابلةء أكثر المذاهب الإسلامية الأربعة تشد ب «الرسالة القشيرية»: 
ارسالة إلى جميع أتباع الصوفية في بلدان الإسلام وشكوى إلى السنیین عن الضيق 
الذي تعرضوا لهه: أوصى فيها بالصوفية المعتدلة مقترئة ينداء إلى جميع المتصوفين 
لعجتب التطرف والانفلات. أما الغزالي فقد أدخل إلى المعتقد السني في كتابه الواسع 
؛إحیاء علوم الدین؟ الروح الصوفية وأضاف إلى هذا المعتقد جوانب من التعالیم 
والممارسات الصوقية ومنها ا مات عرض للطريق الصوفي مع درجات صفائه صعوداً 
حتی درچة المحبة أو Pol‏ 


إلا أن فجوة یقیت: من الناحية المبدئبةء قائمة بین التصوف والاصولية وکانت 
تزداد اتساعاً Lis‏ حصل المتصوف على مزيد من القدرة عن طريق المشاركة. هنا تواجه 


Massignon: La Passion de Hallaj martyr mystique de L'lslam, 1, SBS. (1) 


)2( انظر الفصل 14ء الیند 6۔ 
(3) ترجمة الصیفة القارسية المختصرة إلى اللغة الألمائية: River: Elixier der Glickseligkeit‏ 
إكسير السعادة 
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تناقضاً نجد ما يشبهه في الأديان الأخرى Lal‏ تقوم الفكرة الأساسية للتصوف على 
التطرف في التمسك بالقانون الحياتي الإسلامي ألا وهو؛ «المشاركة في القدرة الإلهية 
عن طريق الخضوع». لکن التمسك بهذا القانون إلى درجة الإطلاق يؤدي» من الناحية 
الأولىء إلى انعدام الذات. إلى الفناء الصوفي» ويژدي؛ من الناحية الث 
ولکن هذا هو مفترق الطرق حيث يصبح التصوف من وجهة نظ : 

لکن طاقة الحب الهائلة لدى الصوفية كان من الممكن تفريغها بصورة ملموسةء 
أو استعمالها کحافز: في اتجاهين: في مجال التوترات الاجتماعية وفي مجال النزاعات 
المذهبية. 


8- الصوفي كثوري اجتماعي 

لقد سبق وقلنا: إن نشاطات التصوف الإسلامي لم تقتصر بأي حال على الصعيد 
الروحي . الجمالي أو على العیش في حالة الهدوء والتقوى؛ حسبما قد يحلو لبعض 
المسالمين الذين تعبوا من أوروبا أن يتصوروا. فإلى جانب المشاركة الفعالة في 
الحروب الجهادية نذكر هنا نشاطاً آخر للمتصوفين. تاريخ التصوف الإسلامي غني 
بالأمثلة على الثورات الاجتماعية التي بادر إليها وقادها زعماء الطرائق الصوفية وقادة 
الحركات الصوفية ونفذها التلاميذ المنتمون إلى الطريقة. فلقد سبق وذکرنا أن الحلاج 
قذم الاقتراح الثوري الداعي إلى التخلي عن رحلة الحج وتخصيص الأموال الموفرة 
نتيجة ذلك للأغراض الخيرية. ولقد تجرأء فوق ذلك. على انتقاد السياسة الضريبية 
للعباسیین. وهناك كاتب مصري حديث» صلاح عبد الصبور  1931(‏ ۱98۱ وضع 


في مسرحيته المتأثرة بمسرحية ت. س. إليوت *جرام في الكاتدرائية» بعنوان «مأساة 
الحلاج» هذا الجانب الاجتماعي في مركز الأحداك ". وفيما يلي سنستعرض بعض 
الأمثلة بصورة أكثر تفصيلاً. 

لتلق أولاً نظرة على الشخصية المذهلة للثائر الصوفي شيخ بدر الدين ابن قاف 
سمونا الذي أصبح نتيجة عدد من المصادفات المصيرية قائداً للثورة الأناضول 
السلطة المركزية العثمائية. ولد بدر الدين سنة 1358 كابن لقاضي سمونا الواقعة قرب 


Schimmel:Das Hallaj-Motiv in der modernen islamischen Literatur (1) 
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al‏ ودرس الفلسفة وعلم الفلك والطب: ثم ذهب في شبابه إلى مصر وصار هناك 
مربياً للأمير الصغير ابن السلطان المملوكي برقوق  1382(‏ 1389). وفي القاهرة تعرف 
على المعلم الصوفي حسين أخلتي المنحدر من شرق تركيا واعتئق المذهب الصوفي 
الذي كان يحتقره حتثذٍ ثم توجه. بعد تعيينه خلفاً لهذا المعلم» إلى الأناضول حيث 
صار يدعو للمشاركة السلعية وإلى «واحدية» ابن عربي وكسب العديد من الأنصار بين 
بينهم مسیحیون أيضاً وکان هناك حركة سرية شيوعية صوفية تحت 
ن هما بوركلودشه مصطفى وتورلاك هوكمال نالت اهتمامه وما لبث 
أن صار قائداً روحياً لها. وفي سنة 1416 تجرأت هذه الحركة على الثورة لكنها هزمت 
على يد القوات العثمانية شر هزيمة. وقتل في المعركة کل من بورکلودشه وتورلاك. 
وقذم بدر الدين للسلطان محمد الأول شلبي  1403(‏ 1421) ثم حكم عليه بالإعدام 
ges,‏ وقد آشاد کاتبان ترکیان مهمان من هذا القرن بطريقة أدبية مؤثرة جداً ب 


بدر الذين Saal‏ هم الشاعر از ناظم حکمت )1902 - 1963) في مرا 


عظيمة؛ وأورهان آسینا (... . 1922) في مسرحية درامية 

وهناك مثال مقنع آخر لالتزام المتصوف بالقضایا الاجتماعية بدافع الحب هو 
المتصوف الهندي عنايت من جهوك. ولد شيخ عنايت سنة 1655 كابن لإقطاعي كبير 
وعاش في شبابه حياة التجول والسفر وحصل على تعلیم دنيوي وصوفي ثم عاد بعد 
ذلك إلى مزارعه وأملاكه وترك أتباعه يعملون هناك بشروط تحترم الإنسان مما أدَى 
خلال وقت قصير إلى أن الكثيرين «تحرروا من برائن الاستبدادالاقطاعي وجاؤوا إلى 
مهد الأمان لأولنك الناس وبدأوا حياة جديدة». لکن هذا التزوح آثار غضب ملاك 
الأراضي من كبار الإقطاعيين الذين اشتكوا منه إلى المغولي الأكبر في دلهي. ويبدو 
أن اتساع حركته لم يكن ما يريده المعلم الذي كان يفضل العيش حياة هادثة في مزرعته 
على حرب مع الجبوش الإسلامية. لکن الوضع ازداد تأزماً إلى أن فوضت الحكومة 
في دلهي حاکم الولاية بقيادة جيش كبير مجهز بمدافع تجرها الفيلة والهجوم على قرية 
المتصوف. وبعد مقاومة غنية بالخسائر لمدة شهرين اضطر الفلاحون إلى الاستسلام 


Kissling: «Badr al-Din جا‎ Qadî Samãwnaı, in El الموسوعة الإسلامية:‎ )1( 
‘Burgel: Gesichter Sakraler Macht in modemen tûrkischen Dramen. (2) 
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لکن الشيخ أثبت مقدرته الصوفیة حتی ساعة الموت وإلى ما بعدها. أثناء 
استجوابه كان لا يجيب على أسئلة الحاكم إلا بأبيات من شعر حافظ عن الحب وآلام 
الحب وعن المقدر والمكتوب. وتقول الاسطورة: إن سيف الشخص المكلف بإعدامه 
لم ب أو يجرحه مما جعل الشيخ يأمر بإعطائه سيفه الخاص. أرسل رأسه إلى دلهي 
حیث قرأ قصيدة صوفية «أغنية دون رأس» (بيسر نامه) ولم بزل هذا المتصوف الهندي 
الفاشل ظاهرياً يعيش في ذاكرة المتصوفين الهنود كواحد من أعظم المحبين. ولقد 
وصفه كاتب سيرته الذاتية مير علي شیرقاني بأنه اسطوع الحقيقة الإلهية والخمرة 
المسكرة على مأدبة إقرار الحق وکاس الرحمة المملوء حتى فوهته ومرآة المعرفة 
الإلهية المطلقة والقائد إلى مملكة التفاني USNs‏ 

وأخيراً نذگر بنشوء الأسرة الحاكمة الصفوية من إحدى الطرائق الصوفية 
تحولت فجأة؛ بعد قرنين ونصف من الازدهار السلمي؛ إلى حركة سياسية 
وبالتفوذ الهائل للطرائق الصوفية لدى الباب العالي ولكن اہ 
الهند الإسلامية وإلخ... کل هذا ین أن الإسلام يتضمن أيضاً وأبداً عناصر 


ویضورة مامت يعدا سياس gM‏ 


9- المقدرة الصوفية كتحرر من الحدود 


یتعلق الأمر في الصوفية 
الممكنة في القدرة الكلية الإلهية» فجوة لا یمکن تجاوزها بين الخالق والمخلوق» 
يسعى المتصوف إلى الانصهار (في الذات الإلهية) ویعیش هذا الانصهار. وبقدر ما 
ينجح في ذلك يصبح قادراً على تجاوز الآخرين Lal‏ من الناس وعلى تجاوز الحدود 
التي یضعھا الناس. ولقد رأينا هذا في قدرته الإعجازية. ولقد شعر بعض الصوفیین 
بأنهم يترفعون أيضاً على الحدود التي وضعتها الشريعة. فعدم التقيد بالشعائر الدينية 
کالصیام Hee‏ يمكن أن تکون له دوافع مختلفة. هناك مجموعة لا تتقيد به انطلاقاً من 
شکھا في استقامتها تسمی هذه المجموعة «ملامتية أي إن اسمها مشتق من الملامة. 


A Sindhi Mystic of the early 18th Century اه عنايت من جهوك:‎ 
«ملامتية؛ في الموسوعة الإسلامية.‎ sBlgear (2) 
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أي انیم يعيشون عمداً وعلناً حياة #ثلامة» (مستتکرة) لكي يتفادوا مسبقاً التعرض 
لتجربة محاسبة الذات وآخرون ظنوا أنفسهم ببساطة أسمى من أن یتفیدوابقوائین الدين 
الموضوعة أصلاً لعامة الناس. وشعارهم ؛لا ابالي؛''' أي لا أهتم ہما يقوله الناس, 
دليل على مقدرة أو مزعومة؛ ولكن» على أي Se‏ على الرغبة في تجاوز 


الحدود. 


اعتبر هذا الخروج على القواعد السائدة في المجتمع؛ » بطبيعة الحال» آمراً سینا 
وإذاما أضيف إلى هذا الخروج السلوكي رغبة ظاهرة في النشاط الاجتماعي: لا سیما 
في نشاط اجتماعي وريه كما ذكرنا wl dau.‏ مولاء isa‏ معرضين لخطر 
اعتيارهم «خارجين على القانون». ويظهر هذا على الأسماء التي كان يُشتمون بها ارند4 
(ماجن)» اعیّارا (متمرد)؛ اقلاش» (محتال) وغير ذلك. وهكذا يُسمّى؛ على 
المثال: في تاريخ فارسي يعود إلى القرن الحادي عشر لصوص حكمرا بالإعدام 
مجموعة من (الرندہ. لکن المتصوفین» انطلاقاً من معرفتهم بالقدرة الكامئة في مثل 
هذه التسمیات المھینۂ رفعرها إلى مرتبة الالقاب الفخرية. بالتحديد کلمة ارند" (وإلى 
جانبها «قلندر؛ الني كانت في الاصل «خشن!) خضعت لمثل هذه التحويرات 
في المعنى. كانت معاني هذه الكلمة تتأرجح عند الشعراء الفارسيين بين اماجن؛ 
وايقظا واأخ مرح والا متمي! واإیاحي igh‏ اح التفكير» وحتی «الإنسان النخبة»: 
واصافي الروح» واساحر مؤمن». عند عمر الخيام نجد «رباعبات» تتخذ من «الرند! 
موضوعاً لھا: 


جرعة راح خبر سن ملك کاؤوس 
خير من عرش قباد وملكة طوس 
کل نوج يسئعه عاشق في السحر 
7 79س 


ثم 


(1) دخلت عبارة الا أبالي؛ إلى لغات إسلامية أخرى (الفارسية, الترکیةہ الأوردو) ككلمة أجبیة 
Omar khéyam Quatrains, Text, Traduction par J.B. Nicolas, Paris 1981, Nr 161, (2)‏ 
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رأيت مشعوذاً راكباً على حصان الأرض 

لايبالي بكفر وإسلام لادنيا ولا دیسن 

لاحم ولاحقيقة ولاشريعة ولایقیسن 

لمن في العالمين شل هذه الجرأة؟ ”!2 

دوماً وأبداً نجد كلمتي ارده واقلندر ) كتقيض للزهد المخادع» ذ وة موجهة. 

على الأرجح» Ls‏ «الملّاه المنافق الذي هاجمه We‏ حافظ من الشعراء. 
وآخر یستند الشعراء الفارسيون الذين يتبنون هذا الانجاہ إلى الزرادشتية أيضاً. 
وهكذا نقرأ عند سنائي (المتوفى سنة 1141) الأبيات التالية: 
قدّم الخمر؛ فما من شيء سوى الخمر ينقض الصيام 
كل ملك أبناء آدم لا قيمة له 


يجب جعلهما لوهلة زاد الطريق على الطريق الخطر 
التي کل ما هو مادة في النار وكن مبتهجاً 

فالرندي والفقر أفضل شيء ليوم القيامة 

فالزهد والتقوى للذهاب إلى الجنة 


لکن هذه الجماعة من الا أبالي» لروح الحبيب © 


Leys‏ وأبداً تظهر هذه اللحظة من الكينونة ما وراء الخير والشرٌ ما وراء الإيمات 
والکفر متصلة بكلمتي «رند و«قلندر»؛ وفي الوقت نفسه في كثيرٍ من الأحيان لشرط 
للحب ونتيجة له. ومن الشواهد على ذلك أربعة أبيات للرومي: 


طالما لم تهدم المدرسة والمثذنة 


(1) عم الخټام رباعيات. تحرير م. ع.فروغي, تهران 1349, رقم 141 


(2) دیران رقم 6. 
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فان شروط «القلندرية» لم تتحقق ۳1 
وطالما الإیمان ليس کفراً والكفر یصبح إيماناً 
لن يصبحء واه أي مسلم عبد الل“ 


یقودنا هذا إلى ذلك الجانب للتصوف الإسلامي» ذلك الجانب المفرح جداً 
لغیر المسلمين والمفعم بالأمل لمستقبل العالم ألا وهو استعدادهم لتجاوز حدود 
ديتهم ذاته. 

الحب الصوفي كقدرة تفر الحدود 

ما نعالجه هنا ليس بأي حال حكراً على التصوف الإسلامي؛ وهو لا يقتصر 
Lal‏ لی ول ابینات التوعيدية خر المسلمة الت في الشريفة. بل إنه 

يتجاوز ذلك باتجاه رفع صفة الإطلاق عن الأديان والاعتراف بالحب كشيء 
جوهري لجع الأديان وهناك دلائل مهمة على ذلك عند ابن العربي الذي يعتبر 
الشعائر الدينية الشكل الخارجي الذي يغلق المضمون. ولقد عبر هذا المفكر 
الأندلسي والإعجازي الصوفي عن هذا المفهوم الشامل Coll‏ بالأبيات المشهورة 
التالية: 


seid‏ لبي قابلا کل شورة es‏ لب ان 
وت ub igs, gun‏ وْراةٍ وط 


را فالأیسنْ دینسي وإيمانسي 
ویس وتبلى نم مي ولان 


هذه الفكرة صاغها عمر الخيام في حال کون الأبيات الشعرية له» أو لاحد 
الشعراء المتأثرين به فكرياً كمطلب عملي 
(D‏ دیوانه رقم 6۱۱ 


15-13 نیکولزن: «ترجمان الاشواق» القصيدة الحادي عشرق‎ @) 
Schacht; Der Islam mit Ausschluss des Quran, 122 
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Js‏ فؤاد الذي خلق الله فيه نور المحبة 
تا أن يسكن في المسجد أو في الكنيس 
کل من كشب اسمه في دفشر العشق 
فهو حر من جحيم وفارغ من الفردوس ”!2 
كما أن حافظ يتبنى هذه الفكرة وهي تشکل عنده جزءاً من لعبة 
والتشابك اللوي للفكر الهوماني (الانساني) الذي ینمي إليه | 
المذکور سابقاً: 


الزخرفة البلاغية 


اء على اللاعتف 


كل واحد يبحث عن صدیق 
سواء أكان صاحياً أم سكراناً 
للحب مجال في کل مكان 
في الجوامع كما في الكنائس ^ 
وكما أن الحب يزيل اختلاف الأديان كحاجز يفصل بين البشرہ فإنه يزيل Lal‏ 
الحواجز بين اللغات والاعراق» حسبما يقول حافظ: 
واحد في هذه الصفقة تركي وعربي» حافظ! 
fo‏ عن الحب باللغة التي تعرفها © 


Omar khéyam Quatrains, Text, Traduction par J.B. Nicolas, Paris, 1981, 60. (1) 
JCB ترجمة من اللغة الفارسية‎ 

(2) ديواث؛ رقم 80 

(3) ديواك 7:476۔ 
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الجزء الخامس 


القدرة 
القدرة الالهية والقوة المستمدة 
متها pala path‏ 
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الفصل الرابع عشر 


دراسة بعض الحالات 


1- مقدمات 


بعد كل ما قيل لا غرابة في أن ما عرضناه هنا من مجريات تاريخية ومن ديناميكية 
الإسلام لم تزل موجودة في العصر الحاضر وهي تستعيد فاعلیتها 
بصورة متزايدة. فنحن نواجه اليوم حالة مشابهة للحالة التي كانت سائدة في بداية العصر 
الذهبي للثقافة الإسلامية عندما دخل إلى العالم الإسلامي الفتي تيار عريض من الأفكار 
العلمانية وكاد أن يفجر حصونه الفكرية. ومنذ دخول التأثير الأوروبي تجري مرة أخرى 
عملية علمانية مشابهة. وكما أن الأصولية الإسلامية لم تتخل أبداً عن موقعها آنذاك 
لا بل إنها لم تهدأ حتى نشأت؛ بعد صراع دام مثات السنین؛ طبقة دينية تسيطر عليهاء 
فان هذه الأصولية ذاتها لم توافق أبداً على العلمانية الجديدة وان كانت لم تستطع 
الاستغتاء عن إنجازاتها التقنية. فالخميني: مثلا؛ قاد كفاحه الناجح من أجل إعادة 
نظام مجتمعي قروسطي بصورة أساسية بواسطة وسائل الإعلام الجماهيري الحديثة» 
وخاض حربه المقدسة (الخاسرة) ضد العراق بالأسلحة الغربية الحدیثف وأنه لم يجد 
غضاضة في أن «الشيطان الأكبره؛ الولايات المتحدة الأمريكية؛ قد ساهم في كلا 
التطورين مساهمة جوهرية. ولقد تم تعویض الشعور بالذنب الذي ربما يكون قد تولد 
بهذا الخصوص باللافتات الضخمة المعلقة في JS‏ مكان (على سبیل المثال في بهو 
الفنادق الدولية الكبيرة) والمكتوب عليها MS AS alll‏ 
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كما أن الجماعات الإسلامية المسلحق مثل «حزب الله الناشط قي لبنان وفي 
أمكنة أخرى. مثلآء بدعم إيراني» تستخدم دون أي تائيب ضمير أدوات القتل الشيطانية 
حقاً والمصنعة من الغرب الذي يلعنونه جماعیاً دون تمييز. الغاية تبرر الوسيلة - هذا 
المبدأ الذي ترسخ صراحة في القرآن كما نتذکره بعد الغارات الإسلامية الاولی على 
القوافل المكية والانتقادات التي تعرضت لهاء لم بزل صالحاً حى يومنا هذا لدی 
أولتك المستعدين لممارسة العنف من أجل تحقیق انتصارات إسلامیة ومن أجل بناء 
القدرات: دون أي batt‏ 


أي إن مشكلة المسلمين الحاليين ليس - أو لم يعد - قبول التقنية الغربية. فرفض 
دخول الطباعة والمکنتة الزراعیة والطرق الطبية الحديثة على سبيل المثال» أعاق التطور 
في العالم الإسلامي قترة طويلة من الزمن لکنه زال إلى حذ بعيد في المدن على الأقل. 
ولكن لم يزل هناك تحفظات شديدة ضدّ تخطیط الأسرة: على سبیل المثال؛ ولا يمكن 
تجاوز هذه القناعات لدی عامة الناس VY‏ بواسطة تفسيرات مناسبة NAM‏ 
والأحاديث النبوية. وهكدا فان السؤال الحقيقي المطروح اليوم هو إلى أي مدى يمكن 
أن يبقى المقدس. رقابة القدرة GUS‏ صالحة في الحياة اليومية في الوقت الحاضر 
وفي المستفبل» وكيف يمكن التوفيق بين هذه الرقابة والهيمنة التي لا يمكن تفاديها 
للقدرات العلمانية؟ 


بالسبة للاصولین لا يوجد سوى جواب واحد وهو: إن الإسلام الشریعقہ 
يجب أن يستعيد السلطة الكاملة. وهم یطالبون: UU‏ باعتماد دساتير إسلامية للدولة۔ 
ولقد وضع الأزهر مشروع دستور لجمیع البلدان الإسلامية. في بعض البلدان الإسلامية 
المثال أبداً قانون آخره وفي بلدان 
آخری كالسودان وباکستان وإیران: مثلآء نم 
ضقط الأصوليين. كما أن حکومات لیرالیة 
والجزائرية؛ يتوجب علبها تقديم تنازلات أو يشال إليها الأصوليون 
هو الحال مع الحكومة التركية. وهناك حكومات آخری؛ كالحكومة | 9 


Carré u. Dumont; Radicalismes Islumiques; Reissner: Die militant-istamischen Gruppen, (1 
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العراقية» تلعب ورقة القومية العربية لكنها تناشد بذلك» من حیث المبدأء المشاعر 
الإسلامية أيضاً. 

وإذا ما نشأت دولة إسلامية أو فقط دولة عربية شاملة فإن المسلمين 
سیقفون أمام قرار حاسم وهو ما إذا كان الوقت قد حان للعودة إلى دولة الخلافة وإلى 
إحياء مؤسسة الحرب المقدسة (الجهاد). بعد التهديدات الموجهة منذ مجيء الخميني 
Le‏ الغرب؛ وأيضاً حكم الإعدام الصادر بحق سلمان رشدي» والتهديدات الأخيرة 
التي صدرت عن صدام حسين ومعمر القذافي تنبئ كصيحات البوق بالحرب المقدسة 
القادمة. ولكن من الممکن أيضاً (والمأمول قبل JS‏ شيء) أن تنتصر القوى المعتدلة 
وآن يصدر رفض رسمي لتقليد الحرب الجھادیة المقدسة التي لا يمكن التوقیق بينها 
وبين التصورات السائدة اليوم في مجال || الدولي وحقوق الإنسان AD‏ لم يزل 
تحقيقها في أوروبا حديث العهد؛ والتي لم تصبح بعد بأي حال مضمونة في العالمین 
«الأول» و«الثاني». 


نريد فيما يلي توضيح حقل التوتر هذا بیعض الأمثا 
Lae‏ إلى درجة أن معالجة هذا الموضوع بصورة كافية ومقبولة سيتجاوز كثيراً حدود 
الإطار الموضوع لها أ بمفكر نشط في مطلع القرن الماضي ويُعدَ من الممهدين 
للاصولية الإسلامية وأيضاً للحركات التجديدية الإسلامية الآخری؛ وعلی أي حال 
مارس تأثيراً كبيراً ولم يزل. كثير من الانجاهات المختلفة US‏ عن بعضها كتبت اسمه 
على راياتها. والمهم بالنسية لسياقنا هو التشديد على القوة والقدرة في تفکیرہ 


2- محمد إقبال 


ولد محمد إقبال «الأب الروحي لباكستان» في 9 نوفمبر/ تشرين الثاني 1877 
في سيالكوت في الينجاب الهندية. ولقد تولد لديه في شبابه انطباعان كان لهما أبلغ 
التأثير في حياته: الانطباع الأول هو الاستعمار البريطاني للهند الذي كان يعتبره (هانة 
وإذلالاً لهاء وعلى الأخص للمسلمین الذين كانوا من قبل سادة البلادہ والذي تولى 
الدور الذي كان يقوم به المغول. والانطباع الثاني هو المدنية الأوروبية التي شهد. 
خلال دراسته في بريطانيا وألمانياء تفوقها ولكن Lal‏ ماديتها ثم - في مطلع القرن 
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الماضي - نهمها إلى السلطة والحرب؛ درس الحقوق في کامبریدج ثم كتب اطروحة 
الدكتوراه» بعد إقامة قصيرة في هايدلبرغ: في الفصل الشتوي 1907 قي میونیخ باللغة 
نجل بان تلور حلم AS‏ ب ران 

بعد عودته فتح إقبال مكتباً للمحاماة في لاهوره لکنه برز في الوقت نفسه قي 
آوساط الرأي العام كسياسي يدافع عن المصالح الهنديةه وعلى الأخض الهندو ‏ إسلامية 
ثم کشاعر باللغة الأوردية واللغة الفارسية قدم في شعره رؤيته للإنسان المسلم الحقيقي. 
آما ما كان يشغل بال إقبال وما كان يستخدم موهبته الشعرية بحماس بالغ للتعبیر عنه 
ققد كان تجديد الأمجاد الإسلامية. وقد أعاد سقوط الحضارة الإسلامية إلى فهم خاطئ 
LEW‏ إلى سوہ قهم نشره التصوف الاسلامي خلال قرون عديدة: وكان إقبال يرى 
أن الصاحب الأصلي لسوء الهم هذا هو أفلاطون. وأن هذا الفهم الخاطئ یکمن في 
اعتبار «الغناء» و«بذل الذات» الغاية العليا للوجود الارضي بدلاً من القول» كما كات 
عليه ال في بداية الإسلام؛ إن تحقيق الذات في الإیمان والصيرورة الذاتية في 
pl 5‏ عماالنية Bp‏ . يعالج إقبال في عله الإنساني 
٠‏ وبرغسون؛ وبعض الرومانسیین الإنجليز بالتراث الاسلامي 
والهندي. يضع إقبال في مركز تفكيره تعبير «العشق» ويعتبره ديناميكية حقيقية لاغنی 
و . وهذا التعبير له: كما رأيناء تاریخ صوفي طویل ولكنه فقط ذو جذور 
a‏ آمامدی تقدير إقبال لهذا «المشق؛ ومدى ارتباطه القوي بالمقدرة 
الاسلا: E E‏ يرى في الفتوحات الإسلا. ا لهذا العشق۔ 

لکن إقبال لا بتخلی ليس فقط عن البحث في خلفیة التوسع الإسلامي. بل يقبل 
كثير من المفكرين المسلمین في العصر الحاضره صورة خيالية عن الاسلام الأول 
كما سٹری فیما يلي بصورة آکثر تفصيلاً. وهكذا يعد محمد بالنسبة له «النبي الذي 
جلب للناس الرسالة النهائية عن الحرية والمساواة» ". لکن العبودية المرسخة في 


‘The Development of Metaphysics in Persia, (1) 
Biirgel: Die grichische Zieye und das Schaf von Schiras, (2) 


(3) انظر ص507 
(4 من مقال في سنة 1909؛ انظر شيمل: رسالة الشرق: 32 090004 Botschaf des‏ 
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القرآن وعدم المساواة المحددة صراحة بين المرأة والرجل لا يمكن. » بکل بساطق 
التوفيق بينهما وبين مثل هذه التصورات المثالية. وإقبال نفسه يتمسك في أقواله عن 
قضية المرأة بالمواقف الإسلامية المحافظة©. 

حسب التعاليم الإقبالية ينشأ عن الحب «الذات؟ التي 
الحقيقي الذي يتبوأ مكانة أعلى من المسلم بالاسم فقط. يبعث الحب (العشق) في 
المسلم المؤمن روح الارتقاء الذي يجعل منه إنساناً ذا قدرة کونیڈ شريكاً ش يعمل 
معه على استكمال الخليقة. من هذا المنطلق انتقد إقبال بشدة الاسلام المعاصرہ 
وخاصة الإسلام الهندي: كما فعل قبله الشاعر الهندي مولانا الطف حسين حالي 
)1857 - 1905م) في قصيدته all‏ «المد والجزر» "۲ المؤلفة من مثات المقاطع: 
وهكذا يقول إقبال في قصيدة متأخرة بلغة الأوردو: «لقد مارس المسلم التنبلة متذرعاً 
بالمقدر» (. آو أنه یشکو: 
في دواثر الصوفیین غابت حرارة الشوق 
ولم يبق سوی الحکایات العجية 8 

Ree 

لقد تعرت غابة الحقيقة من قبل الرجال الأسود 
وصاروا عبید الملالي والمتصوفين ° 

أي ان اللهيب القديم يجب أن يوقظ الناس مرة أخرى, ذلك اللهيب الذي كان 
في يوم من الأيام يملأ قلوب الجيوش العربية عندما انطلقت من مكة والمدينة لكي 
قصير قرطبة وصقلیةه على سبیل المثال. يتغنى إقبال بهذ الأماكن في 
قصائد تعبّر عن الحنين إلى الماضي حيث كانت في بوم من الأيام حصون العظمة 


)1( انظر شيمل: المصدر نفسه؛ ص 25 414275 Steppe im Staubkomn, 78: Je‏ 

] Der Islam im Spiegel zeitgendssischer Literatur. (2) 

Bûrgel: Der Islam im Spiegel Zletgen. Lit, ilamischer Volker, 591 f / Armaghan -i (3) 
Hijuz, 44 


Bal -i Jibei, 65. (4) 
Bal -iJibril, 12. ۵ 
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الإسلامية. ولذلك لا عجب أن نرى أنه في قصيدة اجامع قرطبة» يعزف للعشق نشيد 
مديح على طريقته: 

العشق: هو نفس جبريل؛ العشق هو قلب مصطفی 

العشق هو كلمة إلهية؛ وخاصة رسول الله 


العشق هو فقيه مكة: العشق: قائد الجیش 
العشق؛ هو المتجول الذي يجوب بلا توقف الجبل والوادي 
يا قرطبة المكان المقدس الذي نشأ من العشق 17 

فهل يتبغي استخدام اللهیب القدیم كي تزحف الجیوش مجدداً في الحرب 
المقدسة لكي تستعيد المناطق الضائعة وتحتل مناطق جديدة بالإضافة لها؟ لا يجيب 
إقبال على هذا السؤال. تبدو له صحوة المؤمن أكثر أهمية. . لا أن توقع القدر: الکو: 
التي يربطها بذلك یییٔن أنه ينطلق بالفعل من التاريخ الإسلامي المتسم بالقوة والمقدرة. 
فالإنسان بالنسبة له هو: اذروة غبار مخبأ فيها بزية Naa‏ . لکن قدرته مرتبطة 
وازدهار ذاته: «روح الاسلام هي تور الذات؛ هي ار الذات». تبدأ قصيدة غزل 
يتألف الشطر الثاني من کل بيت بعبارة: «لا إله إلا الله» كما يلي: 
الس الخفي للذات 
لا ره لا الله 
الذاث في ٠ cad‏ المسنّ 
لا إله رز کا 

عندما تتفتح الذات يستطيع الإنسان ممارسة قدرته الكونية اقتداءٌ بالأنبياء الوارد 
ذكرهم في القرآن وعلى الأخص النبي محمد بالذات: «انظر إلى موسی: الذي كان نیا 


101 شيمل: رسالة الشرق:‎ )1( 
Bang - i Dara, 179: Steppe im Staubkora, 117. (2) 
Zarb - i Kalim, 30; Steppe im Staubkorm, 35. (3) 
Zarb =i Kalim, 15; Steppe im Staubkom, 38. (4) 
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وساحراً معاً»”2. فيا مسلم تعلّم من سليمان قعل المعجزات ثائیةہ''. العرش الأعلى 
۳ ؛ المؤمن خطوة واحدة فقط هذا ما تعلّمه إياه ليلة الاسراء والمعراج 

On‏ بھذہ الطریقة يدعو إقبال المؤمنٌ إلى الانطلاق في الكون وإلى ممارسة 
القدرة فوق النجوم: «ألق الحبل الخائق حول الشمس والقمر احضر النجوم من 
الأفلاك واجعلها تابعاً Peay‏ «اجتز المجرّة واعبر زرقة السماء! فالقلب يموت من 
التوقف ولو كان في محطة على مجرى القمر (بالمعنی الفلكي وليس بالمعنی 


الفضاني) ٠‏ كما أن الشاعر يسمي نفسه أيضاً صراحة إنساناً کون 
شکت الملائكة لله من إقبال: 

إنه وقح؛ ویصیغ الطبيعة بالحناء 

إنه من التراب. لکن آبعاده كونية © 


لقد مضى 78 سنة على رحيل إقبال الذي توفي سنة 1938 في لاهور. من الناحية 
الأولى لم تتحقق رؤيته عن الدولة المثالية الإسلامية في دولة پاکستان التي ساهم في 
تأسيسها. ولکن من الناحية الأخرى أفاق الإسلام بعد كبوة طويلة مستعیدا وعيه لقدرته 
وهو في صدد تجميع قواء مجدداًء تلك القوى A‏ أصبحت ديناميكيتها في هذه الأثناء 
تخيف السياسة العالمية؛ التي أصبحت مسالمة» ومن الممكن أن تسيب له اضطرابات 
جديدة. 


3 - صور حديثة لمحمد 


مثل الصورة التي رسمها محمد إقبال للنبي محمد والتي ترکز على القوة یرسم 
Lal‏ مفكرون وكاب آخرون حدیٹون في العالم الإسلامي: من بيئهم أيضاً البعض 


Zabur~i Ajam, 1, 269, (1) 

Payam + 1 Mashriq, 181, (2) 

Bang <i Dara, 249, (3) 

Zabur i Ajam, ,لابلا‎ (4 

Zabur - 1 Ajam, 11,34. (3) 

-Bal - Jibril, 1131.700 Pious Rogue انی أيضاً پیر غل:‎ (6) 
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الذين ليسواء ولم يكونواء باي حال مسلمين أتقياء. وهم ییذلون جهوداً تبریریة لتحرير 
محمد من تهمة ممارسة العنف: لكنهم في الوقت نفسه يُشيدون بفضائله العسکریق 
في بعض الأحيان لدى الکاتب نفسه بصورة فظة, سنستعرض قيما يلي بعض الأمثلة 
النموذجیة: 


من الأمثلة الهامة من النصف الأول للقرن الماضي محمد حسين هيكل (1888 
1956) وهو كاتب مصري معروف صدر له سنة 1935 كتاب «حياة محمد». في هذا 
الكتاب يركز هيكل على مسألةء أصبحت فيما بعد في الديانات الاخری Lal‏ لا بڌ 
متها الاو رهي الدفاع عن السلطةء الأمر الذي تولاه محمد بنفسه مئذ الا 


ss Es 

المصري الغزیر الإنتاج وذو النفوڈ الواسع عباس محمود العقاد )1889 ۔ 1964) في 
کتابه اعبقریة محمد؛ الذي صدر سنة 1943. في هذا الکتاب يحاول المؤلف البرهان 
على أن محمداً كان كاملاً في جميع الجوانب: کنبي؛ ورجل دول وقائد جیش؛ وزوج؛ 
وأب؛ وصديقء وإنسان. وفیما يتعلق بتصرفاته الحربية التي تشكل بالنسبة للعقاد ولغیرہ 
من المؤلفين مشكلة لأنها تلاقي انتقادات كثيرة من غير المسلمين ولذلك يجب أن 

تبرره ob‏ هذا الكاتب يتبتى ‏ وجهة النظر غير التاريخية حقاً القائلة Ob‏ محمداً لم 
يلجأ إلى السلاح YS]‏ حالة الدفاع وأن الحرب المقدسة (الجهاد) كانت أداة دفاعیة 
خالصة. وعندما كان الإسلام يخوض حرباً فلم يكن يخوضها ds‏ مذهب أو فکرة 
الأمر الذي كان سيبرر التهمة الموجهة إليه بأئه یش حروباً ديتية ‏ وإنما ضدّ قوى 
مسلحة كانت تقاوم انتشاره وتعارض ممارسته لشعائره الدينية ‏ لکن الكائب ذاته 
يشبهه» من الناحية الأخرى. لكي يثبت عبقريته كقائد جيش Lal‏ «بالجنرال الأكقأ من 


جميع الجنرالات الحديثة في الحرب المتحرکة؟ ألا وهو نابلیون بونابرت. كان في 


(1) في سبيل الله في سبيل كلمة الحق 480 ۳:0۳۸۷۵۰ Sabanegh: Mohammad «Le‏ 
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متفوقاً عليه لأنه استعمل جمیع الوسائل التي تعين على ابلیون أن يستعملها بعدہ بائني 
عشر قرناً» ولكن دون أن يكون قد تعلّم فن الحرب ودون أن يكون قد أمضى حياته 
في ساحة es palo‏ 


ومما يدعو إلى المفاجأة أن محمداً قد تم تمجيده أيضاً بطريقة مشابهة من کاتب 
مصري ماركسي معروف هو عبد الرحمن الشرقاوي (المولود سنة 1920) مؤلف عدة 
روایات من بینها الرواية الفلاحية «الأرض؛ والعديد من القصص. في روايته (محمد 
رسول الحرية» اهتم الشرقاوي حسب قوله نقسه ب «تاريخ إنسان يتمتع بشجاعة بطولية 
کیو ارب قد قرى قمعية شرسة ومن أجل انا العالمي الشامل والعدالة ال 
وكرامة المضطهدين: من أجل المحبة والرحمة ومن أجل مستقبل أفضل للجمیع دون 
استٹناء من أجل أولئك الذین آمنوا به وأولئك الذين لم منوا Oe‏ برسم الشرقاوي 
لمحمد صورة الرجل الثوري والشخصية العلمانية. وحتى الوحي الذي تلقاه يبدو 
للشرقاوي كأحلام مجردة والمعجزات المعهودة والأحداث الخارقة للطیعة بتجتب 
الكلام عنها Ls‏ وحسب المنهج الماركسي يرى الکاتب قي صراع الإسلام الناشئ 
صراعاً طبقياً كان التجار «ال رأسماليون» والمرابون في مكة» مدعومون من سدنة الآلهة؛ 
یخوضونه ضذ الطبقة المستغلة من الفقراء كان الرجال غالباً من العبيد وكات التساء 
يجبرن على ممارسة الدعاری © 


کل هذا كلام عقائديء لا بل تشويه للواقع التاريخي. . فإذا ما أردتا النظر إلى 
بدايات الاسلام بهذا المنظار يجب أن نقول: BY‏ محمداً وقف إلى جانب الاغتیاه عندما 
لم يلغ شعائر الحج إلى الكعبةء الذي كاتوا يستفيدون منه؛ وإنما أدخله مع 
طفيفة جداً في الدين الجديد. وكما هو الحال عند إقبال يظهر محمد عند الشرقاوي 
كمحزر للعبيد بينما كانت العبودية مؤسسة في المجتمع الإسلامي التقليدي أقرها 
الفرآن ونظمتها الشريعة مثلها مثل الحق قي الغنائم وغيرها من جوانب الحرب المقدسة. 


() سابالغ: المصدر السابق تفس 379 
OD‏ بدوي: الإسلام في الأدب المصري الحلیث 172 Islam in Modern Eyypian Litarature‏ 
() المصدر تق 169 
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الكتابان اللذان سنناقشهما فيما يلي یتعلقان أيضاً بصورة محمد ولكن علاوة 
على ذلك أيضاً بالتناقض بين المقدس والمدنس؛ وبين القدرة العلمائية 
كتابان اشتهرا مورا على نطاق عالمي وإن كان لاسپاب مختلفة كلياً. 


والديئية ‏ وهما 


4 - «لقد مات الله بالمصري. رواية نجيب محفوظ ,أولاد حارتنا, 

النبدأ بأحد الكتابين الأقل شهرة قي الغرب (على الرغم من أن الآخرين أيضاً لا 
يعرفون منه إِلّا العنوان والقضيحة التي تسبّب بها) وهو رواية «أولاد حارتناہ للادیب 
المصري نجيب محفوظ (المولود سنة 1911) الحائز على جائزة نوبل للادب. تتضمن 
الرواية التي صدرت سنة 1959 محاولة لإسقاط تاريخ الديانات التوحيدية؛ أو بتعيير 
al‏ تاريخ الناس مع إلههم على حي في المدینة القديمة في الق يظهر الله والأنبياء 
الكبار في الرواية بصفة شخصيات بشرية وتحت أسماء أخرى. لكن مجرى الأحداث 
يسير بصورة عامة حسب الأحداث المعروفة من التوراة والقرآن بحيث إن المقصود 
الحقیقي یتیّن على الفور. 

دم الله كمالك للاراضي» صاحب مزرعة: غني وكبير السن اسمه جبلاوي 
(الاسم مشق من کلمة «جبل٩)‏ مما يذكّرنا يتجلي الله مراراً وتکراراً على الجبال» لکنه 
يحصل قي الرواية على معتى آخر بحيث إن اجبل؟ هنا هو أيضاً اسم موسى؛ آي إن 
الله يصبح في الرواية بواسطة اسمه ؛إله موسى». تقع أملاك جبلاوي على طرف 
الصحراء في الخلاء». وفي بدابة الرواية یحوّل الله هذه الأملاك إلى «وقف» للاعمال 
الخيرية. ولكن بدلك يبدأ النزاع بيئه و آنباعه. المأساة الأرضية. ذلك أنه بصقته 
مدیراً للوقف. لا يعيّن ابته اليكر إدريس )= [بلیس) وإنما ابنه المدلل أدهم 
مما جعل الابن البكر يتمرد. وعلى إثر ذلك ينبذه آبوه يبدأ منذ الان بقعل کل شي» 
لكي يسمّم العلاقة بين جبلاوي وأبناه وخلفه, 


ea 


ينجح في فتته الأولى بان يقنع أدهم بواسطة زوجته أميمة (- حواء) OL‏ يتسقّل 
إلى الحجرة السرية لأبيه لكي يقرأ وصية الوقف المخبا والتي لا يعرف أحد 
مضموتھا۔ يستجيب أدهم ضذ إرادته واتطلاقاً من ببة قلبه لطلب زوچته. فيقاجئه أبوه 
وهو في الحجرة وينبله أيضاً مع أميمة. قيزهو إدريس بالنصر ویفگر في تحضير فتنة 
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آخری. يحرّض ابن الائنین؛ أي ابن آدم oles‏ قدري (فاییل): أي حفید العجوزه 
على قتل أخيه همام (هابيل). هنا لا يظهر جبلاري على الإطلاق. وهلا الغياب 
لصاحب المزرعة يصبح الموضوع الرئيسي للرواية بكاملها ویصل إلى ذروته في نهاية 
المطاف بقول للاهوت الغربي الحدیث: عندما ينتشر في نهاية الرواية؛ بعد اعتداء آخر 
على بيت جبلاوي» خبر مفاده أنه مات الله يسكت الله مات. 


في مجرى الأحداث بظهر الأثبياء التوحیدیون الثلاثة الكبار ویحاولون: کل على 
طریقته» فرض ظروف إنسائية في الحي السكني. في المزرعة الوقف الذي يسيطر عليه 
مشرفون فاسدون ومجموعات بلطجة تعتدي على الناس. من الطبيعي أن نجيب 
محفوظ حاول هنا التعبير بصورة أولية عن التوجه العام لكل من الديانات الثلاث: 
اليهودية والمسيحية والإسلامية يناضل جبل (- موسى) من أجل أن يحضل أتباعه 
على الحصة المستحقة لهم» آما رفاعة (- عيسى) فلا يهمه سوى لجم الشهوات 
ويقتصر نشاطه على طرد الأرواح الشريرة. ويصفه محفوظ يأنه إنسان معقد جتباً لا 
يضاجع زوجته ويفشل في النهاية بسيب غربته عن الحياة. وأما قاسم (= محمد) 
فيستخدم ينجاح القوة لكي يقضي على مجموعات البلطجة. ولأول مرة منذ البدايات 
الأولى يحدث في عهده توزيع عادل لخيرات المزرعة. 


لا تتتهي الرواية بهذه الرؤية ۔ الواقعية جزئياً والمتسامية في أجزائها الأخرى - 
لبدایات الإسلام: وإنما تمتد بعرض سریع جداً للزمن إلى الوقت الحاضر. 


بعد محمد أيضاً تستشري الأوضاع الفاسدة القديمة ی, عندئذٍ يظهر 
- ونحن نجد أنفسنا الآن في العصر الحديث ‏ ساحر اسمه عرفة (= «العلم») الذي 
یمٹل التكنولوجيا #السحرية» الحديثة. فهو يأمل في أنه سیخلق بالأسلحة التي ب 
ظروفاً عادلة ويحصل بهذ النية على ثقة الشعب. إلا أنه عند محاولته قراءة وصية 
الوقف يقتل دون قصد أحد خدم جبلاوي ويتعرض للشبهة بأنه قتل صاحب المزرعة 
نفسه. فيضطر للهرب لکن أعوان المشرف على المزرعة يلقون القبض عليه ويقتلوته. 
یخلّف وراءه «كتابه؛ الذي يحتوي على اختراعاته؛ وأسطورته التي صار الناس یؤمنون 
بها بعد أن اقتنعوا بوفاة العجوز: «أملنا الوحيد هو سحر عرفة. وإذا ما اضطررنا إلى 
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الاختیار بين جبلاوي والسحر سنختار السحره. مع هذا الإيمان يتحملون حتی 
الإجراءات القمعية الجديدة للمشرف لأنهم يقولون: لا بد من أن ينجلي الاضطهاد 
كما ينجلي الليل أمام النهار. ولسوف نشهد نهاية الاستبداد وفجر المعجزة» ° 


بهذه الكلمات تنتهي الرواية. وكان صدورها مرتبطاً بفضيحة بمقياس أصغر من 


فضبحة رواية سلمان رشدي 1١‏ 
علماء الأزهر غضبرا ‏ من المساس الوقح بالأمور المقدسة» ورفضت صحيفة الأهرام 
القاهرية: على إثر ذلك متابعة نشر الرواية. ولم يسمح بتاناً بنشر الرواية في مصر لكنها 
نشرت لاحقاً في Pol‏ وفي سياق فضيحة رشدي عُلم بان نجيب محفوظ أيضاً 
تلقی تهديداً بالقتل من شخصية دينية رفيعة المستوى. 


ذ إن هذه الرواية تعد حالة نموذجية لدنيوية المقدس ونزع 
أن القارئ المسيحي لديه أسباب أكثر للتعبیر عن الامتعاض والرفض 
ائل محمد لا بها على الاطلاق. لکن لب الأديان يختزل إلى مسألة 
ویتم إن ال الله ذاته إلى مستوى بشري؛ ومن الطبيعي أن أفكاراً كهذه تعتبره 
الاصولي: كفراً. وعلى أي حال فان رواية نجيب محفوظ تعد إساءة بسيطة 
جرح سلمان رشدي للمشاعر الإسلامية بصورة صارخة. 


5 -,آيات شیطانیة, لسلمان رشدي 

إذا ما کان نجيب محفوظ قد حاول نقل تاريخ الدیائات التوحيدية من الصعيد 
الالهي البعيد إلى ال وبالتالي «نزع الطابع الأسطوري عنه؛ من ناحية» 
وجعله جدبداً ومعاشاً بصورة من ناحية أخرى»: فان سلمان رشدي قد فعل 
يا أجرأ جداً: فهو يبحث في شخصية محمد لیس فقط من وجهة نظر عقلانية وإنما 
من وجهة نظر خالية من الاحترام؛ وبكلمات آخری إنه يطبق عليه المقاييس التي نقيس 
بها الیوم الإنسان الحالي. ولا شك في أن ما يقصده ليس التجريح وإنما الشكوك التي 


رب من 


Children of Gebelawi ثقلا عن الترجمة الإنجليزية: نجیب محفوظ:‎ )1( 
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يمكن أن تساور المسلم المفکر الذي يتعرف على حياة محمد وأفعاله من المصادر 
القديمة الاولی وليس في ضوء النسامي غير التاريخي الذي نسب له, 

غير أن الامر في رواية رشدي لا يتعلق في المقام الأول بمحمد والإسلام وإنما 
بوضع مهاجرين هنود في بريطائيا الحالیةہ وبالتحديد بمشكلة مثقفین اقتلعوا فكرياً من 
جذورهم. يقف في مركز الرواية ممثلان سقطا في بدایٹھا من طائرة في جتوب بويطانيا 
وظلا منذئدٍ يعيشان بين الحلم والواقع أحدهماء جبریل فرشته. يبدأ باعتبار نفسه الملاك 
جبریل؛ والآخر» شمشاء يصبح الشيطان بقرون كبش. 


في هذا الإطار تروی ۔ ليس واضحاً إن كان على صعيد الحلم کمشروع لفيلم 
سينمائي أم مجرد هلوسة لشخص یعالي من الفصام الشخصية . بدايات الإسلام. الطابع 
الخيالي الذي يعطى بذلك للرواية لا يلعب بالنسية للقارئ الغربي: ولا بانسبة للمسلم 
المؤمن الذي لم یقراء يصورة عامةء الكتاب وإنما سمع عنه ققط أي دور بستحق 
الذكر. وأن يكون محمد يحمل في الرواية الاسم القديم للشيطان «ماهوند؛ الذي ألصقه 
5 ن متحمسون قي العصر الوسيط فهذا زاد من حدة الهجوم. وهي بالفعل 
خاطرة شيطانية» أن رشدي عاد إلى رواية توثقھا المصادر القديمة مفادها أن محمداً 
قد همس له الشيطان مرة آيات تعترف بثلاث إلهاث کات تُعبد في شبه الجزيرة العربية 
قبل الإسلام'''. وبما أن محمداً قد سحب هذه الآيات بعد تردد قصير فمن الممكن 
تصیف القصة بأنها مشابهة لقصة إغواء المسیح۔ لکن رشدي لم يكتف بهذا القدر من 
الهجوم. «بالمنحی نفسه اعتبر بات نزلت فیما بعد اختراعاً انتھازباً صريحاً لمحمد+ 
وأخيراً مارس رشدي مع نساء محمد سخریة آئمة OL‏ قدم للخصم الرئيسي لماهوند 
اقتراحاً ob‏ تطلق على ينات الدعارة في الجاهلية . المقصود مكة ‏ آسماء نساء 
وس 


كل هذا لم يكن لیتجاوز في المجال المسيحي الإهانات العادية الموجهة 
لشخص المسيح والتي كانت ستقابل بهز الكتفين تعبيراً عن اللامبالاة. وتجدر الاشارة 


6۱ انظر صفحة‎ ( 
Steppat: Zwischen den Kulturen. (2) 
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إلى أن رد فعل الخميتي المتضمن الدعوة إلى قثل سلمان رشدي» ثم تجدید هأ 
الفتوی فيما بعد على لسان رقسنجاني سنة 1990ء كان لها أسباب سياسية داخلية. از 
إن رواية رشدي قدّمت وسيلة مريحة لإعادة إحياء الحماس للدولة الديتية الذي كان 
قد تلاشى نتيجة الوضع البائس الذي خلفته الحرب من الناحية القانوتيةء آي حسب 
قواعد الشريعة الإسلامية: ارتكب رشدي دون شك جرم الارتداد عن الإسلام واستحق 
الإعدام. وهناك خلاف فقط حول ما إذا كانت هذه العقویة يجب أن تفذ 
دون محاكمة رسمية. وكان الموقف الرسمي للأزهر ينص على أنه يجب إجراء محاكمة 
يندم فيها المتهم على ضلاله ويتراجع علناً عن جميع الأقوال التي د بأنها كفر 
أو زئدقة. في بادئ الأمر أعلن رشدي أنه غير مستعد للقيام بذلك. . إلا أنه في هذه الأثناء 
قدم للأزهر. حسيما قبل اعترافه بالندم. لکن هذا الفعل المفهوم لم یود حتى الآن إلى 
إلغاء حكم الإعدام. 

وكيفما كان الأمر فان هذه الحادثة قد أوضحت للعالم أنه لم يزل هناك بالنسبة 
لدواثر إسلامية واسعةء مناطق مقدسة لا يجوز مساسهاء أي إن القدرة الإلهية والقوة 
المستمدة منها لم یزالا يمثلان ديناميكية أساسية يمكن أن تفرغ شحتھا في المستقبل 


pie بذلك‎ 


القريب بصورة بركانية تسبب تعقيدات على مستوى العالم. 
6 - محمود طه وررسالته الثانية, 


ما إذا كان سلمان رشدي سيموت نتيجة خلل في القلب أم نتيجة ضربة يوجهها 
له متعصب يعتقد أنه بذلك يقوم بفعل تفي برضي الل؛ فهذا ما سيبيئه المستقبل. غير 
أن القضاء الإسلامي تقذ LS‏ بالاعدام في حادثة أثارت قدراً اقل من اهتمام الرأي. 
العام العالمي. وهذه الحادثة کانت؛ من حيث المبدا؛ أهم وأكثر ماساویة وأقوى تعبيراً 
من حالة سلمان رشدي الاستعراضية والمريبة. ولکن مع ذلك لم تثر اهتمام الرأي 
العام العالمي إلا سطحياً. لحن نعلي هنا قصة إعدام المتصوف والسياسي السوداني 
محمود طه الذي أعدم شنقاً في ۱8 ينابر/ كانون الثاني سنة 1985ء أمام آلاف المتفرجین+ 
ty‏ على أمر النميري وبعد أن أصدرت بحقه المحكمة العليا في السودان هذا الحکم 

كانت التهمة الموجهة له كما في حالة رشدي: الارتداد عن الاسلام؛ وبالتحدید 
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«التحريض على العدوان ضد الدولة والدعوة إلى إلغاء أحكام الشريعة» وکان ما يسمى 
"قوانين سبتمبر» لعام 1983 قد JRE‏ الأساس القانوني للحكم. وكان محمود طه قد 
تفی عن المحكمة أي صلاحية لمحاكمته ورفض الادلاء باي أقوال أمامها وتخلى عن 
الدفاع وعن SLAY‏ 


بقي عدد كبير من المحاولات الدولية للإعفاء ce‏ دون أي نجاح. . كان الاستتكار 
في العالم الغربي جماعیاً وشدیدا بينما کان الصدى في العالم الإسلامي: كما في حالة 
رشدي» موزعاً. فالبعض سموه شهيداً ومقدساً واعتبروا إعدامه انتهاكاً صارخاً لحقوق 
aul, May‏ المنظمة الإسلامية لحقوق الإنسان يوم 18 يناير/ كانون الثاني 
يوم حقوق الانسان' + وشبهه البعض بالحلاج وسموه «غاندي إفريقيا» ٠”‏ والبعض 
وضعوه في مصاف توماس موروس (رجل دولة إنجليزي هوماني قطع رأسه سنة 
35 وشبّھوا قرار المحكمة بقرارات محاکم التفتيش ٩‏ آما البعض الآخر فقد اعتبر 
عملية الإعدام بأنها مستحقة لا بل رحبوا بها فقد هنأ عبد العزيز بن بازه مفتي المملكة 
العربية السعودیق والدكتور عبدالله عمر ناصیف: الأمين العام للجامعة العالمية 
الإسلامية عقر النميري على تنفيذ حكم الإعدام بحق «عدو الا «المرتده 
7پ 


Se ee ee sa 

من بلدة روفيا على النیل الأزرق كفرد من قبيلة ركابيا. في سنة 1936 حصل من معهد 
قوردون؛ جامعة الخرطوم الحالیة على شهادة مهندس مدئي. وقي سئة 1945 آسس 
مع بعض المثقفين «الحزب الجمهوري؛”' وانتخب قي العام نفسه رئيا للحزب 
اعتقله البريطائيون من سنة 1946 حتى 1948. استغل طه فترة الاعتقال للتمرن على 
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الآليات الصوفية. وبعد إطلاق سراحه أمضى بعض الوقت في قريته روفیا متقرغاً 
للصلاة والتأمل. ويبدو أن رؤيته الجديدة للإسلام قد نضجت في تلك السنین۔ لا بل 
إنهم یتحدثون عن رؤيا روحائية. ولما عاد سنة 1951 إلى الخرطوم بدأ بنشر بعض 
الکتابات وانصرف في الوقت نفسه في إطار حزبه كليّاً إلى الكفاح من أجل التحرر 
الوطتي. وتخلى عن مهنة الهندسة. 

في الأعوام التالية تشابکت نشاطات طه بصورة متزايدة في التطورات السياسية 
في السودانء الامر الذي لن نتابعه هنا بجميع تفاصيله. سنذكر فقط بعض المفاصل 
الكبيرة. في سنة 1965 تظاهر الحزب الجمهوري ضدٌ محاولة اعتماد دستور إسلامي 
OY‏ المشروع المقترح لم يكن دستوراً ولا hokey‏ حسب رأيه. فهو یضطھد على 
سبيل المثال» النساء وغير المسلمين. وهذه الحجة تبيّن أن طه وأنصاره كانوا یتبنون 
آنذاك قهماً للتقاليد الإسلامية مغايراً لما هو ساند. وقي سنة 1968 اتهمته المحكمة 
الشرعية العليا في السودان لأول مرة بالارتداد عن الإسلام لكنه رفض الاعتراف 
بصلاحية المحكمة؛ قائلاً: إن الحكم باطل لان الدستور السوداني لا يتضمن تمصا 
يقضي باقامة دعوى Le‏ شخص بسبب الارتداد وهكذا بقي الحكم دون أي تبعات. 

يعد استيلاء النميري على السلطة في 1969/5/25 تابع طه وحزبه الجمهوري 
سياستهم المعارضة والمعتمدة على اللاعنف ولكن تحت اسم متغيّر قلیلاً لأن النميري 
منع جمیع الأحزاب وصاروا یستون أنفسهم منذ الآن الإ الجمهوریون». انتقد 
طه مراراً الحكومة ساعياً إلى تخفيف الاجراءات القمعية. ويُقال بأن تسوية الحرب 
الأهلية المتدلعة مع الجنوب منڈ 17 عاماً لتوقیع اتفاقیة أديس أبابا قد تمّت Hy‏ على 
مشورته”!). ولقد دعم!الإخوۃالجمھوریون) عملية المصالحة بين الحكومة والمعارضة 
قي سنة 1977ء وكاتوا في ذلك الوقت موالین؛ بصورة عامة للنميري ويدعمون خطه 
إلا أن القطيعة مع التميري حدثت في سیتمبر / أيلول 1983 عندما اعتمد التميري 
الشريعة قائوئاً للدولة وشنْ حملة شديدة لأسلمة المجتمع. وصف طه اعتماد الشريعة 
بواسطة ما يُسمّى «قوانين سبتمبر؛ بأنه عار وإذلال للإسلام وللشعب السوداني وطالب 


() هوتينغر في صحيفة انویه زوربشر تسایٹرغ؟ بتاریخ 21 / 10/ 1983 
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الرئيس بتعدیل قراره لأن هذا القانون «الإجرامي؛ سيدمر البلد ويقضي على سمعته 
على إثر ذلك أمر النميري باعتقال طه وبناته وأربعين جمهورياً. 

دون مراعاة سنه زج طه في سجن كوبر في العاصمة السودانية في زنزانة مظلمة 
ومنعت عنه الزيارات وحرم من الخروج اليومي ل «التنفس» في 19 ديسمبر/ كانون 
الأول 1984 أطلق سراحه. فنظم على الفور مظاهرة احتجاج في الجامعة مع عدة مثات 

من الطلاب وعيّب مجدداً اعتماد الشريعة بأنه یشکل خطراً على وحدة السودان. less‏ 

الجمهوريون الناس إلى احتجاج عام في 25 ديسمبر/ كائون الاول» يوم استقلال 
السودان. لکن الحكومة استبقت الأمور. ففي 23 ديسمبر/ كانون الأول زج طه مرة 
أخرى في السجن. وبعد وقت قصير بدأت محاكمته التي انتهت إلى إدانته واعدامه 

أي تعاليم كانت تلك التي جلبت لمحمود طه تهمة الارتداد عن الإسلام ذلك 
أن طه كان يريد تطوير الشريعة التي كان يعتبرها بحاجة إلى تعديل في جميع الأحوال. 
وفي طرحه تتداخل الوا افز الصوفية القديمة فالصوفية اعتبرت الشريعة مراراً وتكراراً 
ب تجاوزها " * مع انار ات منشأ غربي من مجال العلوم الإسلامية والنظرية 
العامة ت للتاريخ وبینما آصبح اليوم من المتفق عليه عموماً في الدواثر الاصلاحية 
الإسلامية أن الم الإسلامية لم تتحقّق I]‏ في عهد النبي وفي عهد الخلفا اء الراشدين 
الأربعة بعدہ؛ فان محمود طه يخطو خطوة متطرفة أخرى ويقول بأن تعكير المثل العليا 
قد بدأ في عهد محمد نفسه: فقط في المرحلة المكية تلقی محمد وحياً صالحاً لكل 
زمان ومكان آما في المدينة أصبح رئيساً لکیان اجتماعي أرضي تعيّن عليه إصدار 
تعلیمات مشروطة ومبررة ب «قانون الغاب» الذي كان سائداً آنڈاكء لكنها ليس لها باي 
حال صلاحية غير محدودة. وأما الآن» وبما أن البشرية قد أصبحت أكثر نضجاً فقد 
حان الوقت للعودة إلى ثّل الإسلام البدثي الأصلي ونزع القشور عن «الرسالة لٹا 
المخبأة أة في القرآن والاستغناء عن الشريعة بصیغها الحالية 


كيف كان محمود طه يحكم على الشريعة السلفية» هذا ما يتبيّن من وصفه لوضع 
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المرأة في هذه الشريعة: الشریعة السلفية جعلت من المرأة نصف إنسان. فلا يعترف 
لها باي شرف إلا الذي يحرسه الرجال. وهي تعامل على نها قاصرة ومشبوهة. وفي 
حال تعدّد الزوجات يحكم علاقة الرجل بزوجاته حب السيطرة وانعدام الثقة؛ والنساء 
يتعرضن للاستعباد. صحیح أن الشریعة تشكّل «قفزة كبيرة إلى الأمام» مقارنة بالحرمان 
(المزعوم) للمرأة من الحقوق في مرحلة ما قبل الإسلام. لكنها لم تعد كافية لتفتح 
قدرات وكفاءات المرأة في الزمن الحالي. 
تفضيل الآيات والسور القرآنية المكية على المدنية يتناقض مع مبدأ «النسخ؟ 
المنصوص عليه في POT a‏ والقائل بأنه قي حال حصول تناقض تكون الآية الأحدث 
نه يذكّر بوجهة النظر التي كانت تتبناھا العلوم الإسلامية | 
محمداً قد أصبح في المرحلة المدينية غ 
إا أن هذه المقارنة تبفى هامشية. إذ إن محمود طه ظل بعیداً ج 
بل إنه يؤكد أن محمداً هو الوحيد الذي عاش الإسلام الحقيقي. أي إن محمود طه لا 
Leh,‏ علماً بالتشابك الوثيق بين السور التي نزلت في المديئة وبين السيرة الذاتية لمحملہ 


غير أن غالية الإصلاحيين سلكوا حتى الآن الطريق المعاكس وحاولوا البرهتة 
على أن الشریعة هكذا كما هي؛ كاملة وقادرة على صنع الدولة المثالية بکل ما في 
الكلمة من معنى في حال تفسيرها بشکل صحيح وت بشكل صحيح. ومهما يكن 
هذا التوقع وهمياً. وهو حسب محمود طه وهمي فعلاً ‏ فإنه لم يزل يحظى في الوقت 
الحاضر بتأييد الأكثرية العظمى من العلماء المسلمين؛ أي بالإجماع الإسلامي. أي إن 
محمود طه كان يسبح ضد الیان وآراژه كانت تبدو لأنصار الشريعة ارتداداً عن 
الإسلام: وكان إعدامه من منظورهم مشروعاً. إلا أن الاحتجاجات الكثيرة على إعدامه 
من دوائر إسلامية ملتزمة أبضاً تبيّن أنه لم بزل هناك حتى الیوم كثير من المسلمين ذوي 
الميول الانسائية الذين لديهم صورة أخرى عن الإسلام وایضاً عن القانون الإسلامي 
مختلفة عن المحاكم الشرعية الاسلامية التقليدية؛ ولكن دون أن يكوئوا مستعدين 
الطرح افتراضات متطرفة مثل طه. 
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عندما یقول الاستاذ العربي محسن مهدي المدرس في جامعة هار ده قبل فترة 
قصيرة» في مؤتمر في برینستون عن *القضاء والظلم في الإسلام»: إنه ب 
المسلمين أن یقرروا ما إذا كانوا سيحتفظون بالشريعة كما هي أو إنهم یر 
أو بالاحری اكتشاف روح الإسلام ومضمونه الحقيقي من جدید فإن هذا يتطابق من 
حیث المبدأ مع أفكار محمود طه. وبالفعل OP‏ الإسلام طوّْر في مجرى تاريخه كفاية 
من القيم الاجتماعية والأخلاقية أو أنه على أي حال» قد رعاها واعتنی بها في حقب 
معيئة» لكي يستطيع التخلي عن بعض تعاليم الشريعة دون خسارة لا بل 
مكسب. لکن مثل هذه الأفكار لا تدور إِلّا في الأذهان المشبعة ابالالحا: 
صحیح أن الإلحاد يمكن أن يصبح: كما حدث في الاتحاد السوة 
إذا ما تمكن ملحد من التسلّل؛ دون أن يكتشفه أحدہ إلى قمة الدولة ثم استلام قيادة 
التطور المجتمعي بكامله. لكن اللحظة التاريخية لحدوث ذلك في الإسلام لم تأت 
بعدء وكما يبدو لن تأتي أبداً. ولكن الجدل الداخلي حول ما هو قابل من الأسس 
الإسلامية للاستغناء عنه وما هو غير قابل يبدو لا مغر منه ولسوف يتدلع في الألفية 
الجديدة بمتنهى الشدة. 
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الفصل الخامس عشر 


ملاحظات ختامية 


1 - تقييد وتأكيد 


العرض المقده هنا لا يدّعي أن يكون نموذجاً حصرياً لتفسير جميع التطورات 
في الثقاقة الإسلامية. فلكي يكون من الممكن مثل هذا الادعاء يجب أن يؤمن 
المرء بإمكانية تفسیر الظواهر الثقافية بسبب واحد وحيد. لكنني أنا لا أفعل هذاء بل 
إن مجا من النوع الموصوف هنا تبدو لي بصورة عامة؛ متداخلة مع بعضها في شيكة 
معقدة من الاسباب والشروط 

لناخذ على سیل المثال الطب الجالينوسي الذي یفسر سقوطه هناه في 
المقام الاول؛ بمنشته الوثثي وبالهيمنة المتنامية شيئاً فشيئاً لصورة العالم STAN‏ 
وكذلك بنکران الملهب الاشعري لمبدا السبيية. ومن الممكن؛ بطبيعة الحال؛ 
إضافة عوامل أخرى. فقد کان هناك كما آشرنا AL‏ ميل معيّن إلى الجمود یکمن 
في حقيقة کون العلوم الطبيعية كان فيها تصلب عقائدي ضمني لم يترك في العادة؛ 
مجالاً للتجديد؛ وبکلمات أخرى: الموقف الراقض للتقاليد الإسلامية ضد 
التجدید الذي يسمى «بدعة؛ والذي كان سيعتبر عاجلاً ام آجلاً نوعاً من الكفر إذا 
لم يتمكن صاحبه من شرعته Lou)‏ كان Lal‏ له شبه. إلى درجة معيئة: في 
التقاليد المدرسية للعلوم الماخوةة عن الیونان. ذلك أن جالینوس في الطب 
وبطلميوس في الفلك كانا شخصيتين لا يجوز مساسهما على الاطلاق: وحتی 
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التصحيحات الجزئية لم نكن تُجرى الا بعد ترد شديد وبمنتهى الحذر. ولعل 
التقليد المتزمت للإسلام قد أعطى دفعاً لهذا الترمت داخل العلوم الدنيوية وساهم 
لہ 

وهناك أسباب أخرى لسقوط الطب وغیرہ من العلوم الدنيوية الأخرى تفع في 
كثير من الأحيان ظاهرياً فقط خارج نموذجنا لكنها في الحقيقة تندرج في السياق نفسه. 
وهكذا فان المجهر» على سبیل المثال. الذي يشكّل الأساس الذي لا غنى عنه للتفاذ 
إلى داخل البئية المیکرویة للمتعضيات الحية وبالتالي لكل معرفة طبية تتجاوز النظام 
الجالیٹوسی: لم يخترع في العالم الإسلامي؛ على أرجح الظن: OY‏ السؤال عن ال 
الماذا» لم يعد طرحه مسموحاء لأن حب الاطلاع الطبي لم يكن يُثار لأن الطب وغیرء 
من العلوم الطبيعية لم يكن يدرس في المدارس الإسلامية. 

لا شك في أن الغزو المغولي في في القرنين الثالث عشر والرابع عشر قد سبّب 
كثيراً من الدمار لكنه لا یمکن اعتباره إلا مشروطاء سبباً للجمود الثقافي لان المغول 
أنفسهم بعد تحقيق نتصاراتهم بدأوا على الفور وبمنتهى الحماس برعاية الثقافة 
بر بروح اسلا سور ٹر انهاه لا أن الانجازات 


وأخيراً لعبت دون شك عوامل اجتماعية واقتصادية دورها. لکن التفسيرات 
والاقتصادية تبقی على السطح الخارجي للظراهر. أما النموذج "القدرة 
الإلهية والقوة المستمدة منهاا فينفذ إلى عمق البنية الداخلية غير المرئية من الخارج 
دالتي لا يمكن معرفتها الا بالدراسة المعمقة للمصادر وبمنتهی العناية ويلقي الضوء 
ليس فقط على فن الحوار والجدل والحيوية الكبيرة للتطور العام؛ بل وعلاوة على 
ذلك على جوانب 2 للتشابك الواسع لتاريخ الثقافة الإسلامية. لنفكره 
te‏ بتطور الغزل؛ وبتحوير معاني المصطلحات المجازية» على سبیل المثال التغزل 
بالخمر والعشق بالمفهوم الصوفي. أو بالتحول الوظيفي للموضوعات كلها مجالات 


‘Borgel: Dogmatismus und Autonomie im wissenschaflichen Denken des islamischen (1) 
Mittelaters 
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لم تزل أبحائها في بدایاتھا وعلى أي حال فان الأهمية الأساسية للنموذج لا تفقد قيمتها 
في حال وجود حاجة للاستكمال. بل إنه يثبت کفاءته Lal‏ وبالذات كبداية لتفسير ما 
يجري في الزمن الحاضرء كما تبيّن من الأمثلة القليلة التي ذكرناها في الفصل السابق. 
لكنه ينبت كفاءته Lal‏ كبداية للمقارئة بين التاريخ الإسلامي والتاریخ المسيحي الغربي. 
وهذا ما سنقوم به بالخطوط العريضة في ما يلي: 


2 - القدرة الالهية والقوة المستمدة منهافي المجال المسیحی والمجال 
الاسلامي مقارنة 

لقد بت الأبحاث السابقة أن التطورات في الإسلام في مجال الثقافة 
والسياسة والمجتمع تحدث دوماً وأبداً تحت شعار «لا حول ولا قوة إلا بالله». من 
هذا المركز تسعى الثقافة إلى إخضاع القدرات الأرضية للقدرة الإلهية. وهذا 
يزتي: في المجال السياسي؛ إلى التيوقراطية (السلطة الدينية) وممارسة العتف 
المبرر Lee‏ والی توسع مشرّعن دينباً وإلى ممالك استعما ية إسلامية هائلةء وقي 
المجال الاجتماعي؛ إلى مجتمع منظم ثقافياً وشعائرياً لا یمکن أن يتمتع قيه 
بالعضوية الكاملة لا المسلمون؛ وإلى كبح حاد لقدرات المرأة عن طريق تحديد 
وضع اجتماعي لها وصفه حديث سا dh‏ اسجن». وفي مجال العلوم والفتون 
كان الهدف المنشود والذي لم یتحقق الا بعد مئات الستين» هو Lal‏ اختراقها 
ديثياً وبالتالي تغبير طابعها الوثني والتحدي الناتج عنه إلى مشاركة عن طريق 
الخضوع. كما أن تقديم القدرة الإلهية احتوی Las‏ اعتماد الصورة القرآنية للعالم 
التي كانت صورة إلهية سحرية. 

ولد التنازع بين القدرة الإلهبة والقوة المستمدة في بادئ AM‏ توتراً مثمراً دون 
شك في أغلب الأحيان ۔ وترك في كثير من المقاطع مجالاً حراً واسعاً جداً جعل من 
الممكن تحقيق ازدهار علمي إسلامي واسع النطاق. بعد تحقيق الهدف المتشود آي 
بعد التخلص عن طريق الخضوع من IS‏ عنصر تکمن فيه شبهة التحدي» بدأت حالة 
من الثبات؛ حالة التناضح الإسلامي. وهذا يعني في العلوم» على الأقل من وجهة النظر 
الأوروبية الهادفة إلى التقدم» ركوداً لا حركة فيه» ولكن هيمنة متزايدة باستمرار لتلك 
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العلوم الدينية الخالصة أو التي تتفق مع الصورة القرآنية السحرية للعالم التي أصبحت 
سائدة ألا وهي: العلوم السرية والأدب العجائبي. 

آما في الفنون فقد آذى تحقیق الهدف المنشود في ظلّ السحر «الحلال» بالذات 
إلى نتانج باهرة. أدت النبوءة الصوفية السحرية للفنان بالنسبة للشاعر 
بأقوال الشعراء آنفسهم؛ ولکنها أيضاً قابلة للبرهنة بالنسبة للرسام والموسيقي» إلى فن 
إلهي سحري: أو لكي نستعمل هنا ت مرة أخرى؛ إلى فن ذي #روح سحرية؟ 
تستند قدرته إلى انسجام راسخ في الكون يحاكي بصرياً أو صوتياً الأنظمة الكونية 
سحر المشاركة؛ أي فن يتجلى فيه وجود القدرة الإلهية؛ ويتجلى فيه الجريان الإلهي 
كنشوة مكبوحة» كسكرة ناجمة عن الخضوع. 

المعلومات التي عرضناها حتى الآن تفتح أمامنا إطلالة tel‏ إنها تقدّم لنا 
بعض العلامات المميزة الأساسية للتفريق بين الفكر الإسلامي والفكر المسيحي 
الغربي. ويظهر الفارق بين الفكرين في أسلوب تعامل كل متهما مع القدرات: 
ومن الممكن ذكر خمسة مجالات يكون فيها التعامل المسيحي مع القدرة مختلفاً 
عن التعامل الاسلامي معهاء إذا ما اعتمدنا على أقوال وتصرفات الین عيسى 
ومحمد» فروق اتحت أو عُطيت» في كثير من الأحيان» نتیجة التطورات 
التاريخية» لکٹھا كانت دوماً fal,‏ تستعيد تأثيرها وتصبح على المدى الطويل 
محددة للتاریخ۔ 


إثقت كفاية 


لن يصف المسيح مملکته بأنها ليست من هذا العالم. وبذلك يكون قد تنازل عن 
السلطة التيوقراطية ولکن أيضاًء على سبيل المثال؛ عن الرقابة على العلوم 
والفنون. وهذه هي النواة الدينية لفصل الكنيسة عن الدولة الذي مثل بدورہ 
الشرط الأهم لعلمنة الفن والعلم وبالتالي لتقدمهما. أما إقبال فيرى أن فصل الدين 
عن الدولة بالذات يمل الشرٌ الأساسي لبلاد الغرب " الأمر الذي يعد مبرراً من 
منظوره OY‏ الدولة العلمانية هي بالفعل المقدمة لنزع القدسية عن جميع جوانب 
الحياة العامة والخاصة؛ الأمر الذي یشکل تبعات خطيرة ظاهرة اليوم 


Schimmel: Igbals politisches Denken, in Mohammad Iqbal, 83 - 112 نفسها:‎ (1) 
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2 حزر المسيح أتباعه من قيود القانون اليهودي. وهو بذلك يلغي تلك البنية الهيكلية 
كشرط للتقاليد ولجميع أشكال الرقابة الدينية أهم جانب من جوانب 
القدرة الإسلامية. بدلاً من التطبیق الحرفي للقوائین: يتعلق الأمر عند المسيح 
بالأخلاق الوجدائیة التي لخصها المسیح بالقاعدة البسيطة ولكنها الصعبة التطبیق 
ألا وهي: أن تحب لأخيك ما تحب لنفسك. یکمن في هذه العبارة» على المدی 
الطويل؛ أحد جذور حركة الإصلاح الديني وحركة التنوير» وكذلك تحریر 
الطبقات الاجتماعية al lly‏ ولکن Lal‏ النقدم العلمي. إلا أننا لا بد من أن 
نؤكد هنا أن الكنيسة الكاثوليكية على الأخص قد مارست بواسطة نظامها الرتابي 
الصارم؛ على مدى عدة قرون» ضغطاً على الرغم من ذلك. لا يقل عن الضخط 
الذي مارسه حماة القدرة الإلبية الإسلامية؛ وكان لهاء جزئياً. تأثير شال أكثر من 
أولئك 


3- تخلی المسيح متعقداً وبشکل قاطع حنى النهاية المريرة عن استعمال الق 
لفرض تعاليمه. ولقد انتشرت المسيحية خلال الثلاث مثة عام الأولى دون 
wie‏ فقط عن طريق التبشیره وهي ن تم إبرازها Lal‏ في الخلاف 7 

ن والإسلام في العضر PL‏ وأن يكون اللاعتف 

Lat‏ قادراً وقوياً نهذا ما أثبتته المقاومة الخالية من العنف في وقتنا الحالي. 

ولقد اختبر الطاقة السياسية الكامنة فيه في الثلث الأول من القرن الماضي 

وینجاح مهانما غائدي فقد اتحد عندہ المثل الأعلى «آهیمسا" الموجود 
في الدیانات الھندیق وخاصة البوذهیته مع آفکار تولستوي وموعظة الجبل 
لعیسی المسيح ولبتت فاعلیته. مع خلفية مسيحية دون شلك بطريقة تتحبس 
لها الأنفاس وإلی هناء إلى اللاعنف: تعود أيضاً جذور تأثبر الاديرة المسيحية 
ألني لم تكن کالمرابط الاسلامية حصواً حدودية. وبینما تم الاستیلاء على 
كامل الأراضي الواسعة لامبراطورية الخلافة وكذلك الإمبراطورية العثمانية 
والمغولیة عن طريق الحرب؛ وحصل بيت المال في بادئ الأمر على ثروات 


Huneîn Ueber Christentum (1) 
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هائلة کغنائم مما دی إلى تبذير للاموال لا حدود لهء ولكن بعد ذلك افتقرت 
الإمبراطوريات وسقطت عندما لم يعد من الممكن احتلال أراض جديدة 
(لیس آخراً لان الاراضي التي كانت توزع على المحاربين كانت قد نفدت 
ولان هذا النظام لاس لاستثمار الارض أقى بنا ولکن بصورة 
مؤكدة إلى تدمير الزراعة” ؟ ols‏ في الغرب ‏ يصرف النظر عن النشاطات 
الاستعمارية التي باركتها | ۔ دول لم يكن یقاڑھا يعتمد على الاحتلال 
وإنما على هيكلية تشكلت بظروف سلمية © 


4 لم يعم المسیح الجبریةہ أي إن کل شيء محذه مسا . وهذا يمس هنا مرة أخرى 
3 الفرد. ولقد لاحظ الأطباء العرب م اد الوسيط 
التأثير السلبي للجبرية على الاخلاق الطبية. إذ 

المؤولية» وكان لائتصار الأشعرية 
بعد أبداً بحجمه الكامل . 


5 المسيح يطرد الجن وينزع بذلك الارضية لنشوء سحر ديني وحقق SU‏ 
الطائر بصنع الطائرةء والتموضع الثنائي في الفیلم: والسحر الطلسم المؤذي في 
الأسلحة النارية والموجهة عن بُعدہ على سيبل المثال لا الحصر. لکن جميع هذه 
الإنجازات اقتربت بصورة متزايدة من الشعار الشیطاني «سنصيحوت مثل اله 
لي التعذي بدلا من المشاركة: الامر الذي يدأ المره الیوم برى عواقبه. لان ثمار 


الجملة القيحة القائلة: اما جنت لكي اجلب السلام وانما السیف: تقد فيمتها 
الشرعنة العف Ge‏ مواقف السیح الخالية من العف لا ال وتضع علامة استمهام على 


الداريخية كانت كافية لاضفاء الشرعية طاهربا على عدد لا نهاية لہ من 
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غل هو al‏ الا سیذفمه كل منهما لکن thin Sing‏ . فالاسلام حقق المصالحة 
المنشودة بين القدرة الإلهية والمقدرة البشرية عن طريق الخضوع (الطوعي أو 
الإجباري بالقوة) للقدرة الإلهية الکلیة المشاركة في المقدس عن طريق التقديس 
والتي تبلغ ذروتها قي حالة مثالية من الانسجام الداخلي والهدوء الساکن؛ في االسکینة؛ 
و«التناظر» Symmetria‏ الیونانی GUL)‏ العربیة: 
ليس فقط في الفن الإسلامي وإنما Lal‏ في ذلك الوقار البطرکي (الأبوي) الذي SB‏ 
في شعر غوته تحت «الشرق الخالص» اهواءه الأبوي». لكنه دقع ثمن ذلك بوضع 
قبود على العقل یمکن أن تصل إلى درجة نزع الاهلية أو الحجرہ وبالانغماس في بحر 
من التأثير السحري لم يعد يسعى إلى التقدم والنظام السياسي المطابق له هو الاستبداد 
الشرقي». 

أما في الغرب فقد تحرّر العقل من قیود السحر حقاً وتا بذلك التقدّم الذي 
جمیع الحدود وكانت له تأثيرات تنحبس لھا WY‏ 
لی بالمعنی المجازي. لکن هذا التقدّم ترافق مع نزع القدسية عن 
ومع تأنيب للضمير وقلق داخلي؛ طريق الموسیقی الغربية من السيطرة الكاملة للتتاغم 
الصوتي الممتلئ بالهدوء الداخلي إلى سيطرة تنافر الأصوات الناجم عن قلق روحي 
لدی ممثلي «الموسيقى الجديدةا من الموقف الديني كلياً إلى الموقف الدنيوي WS‏ 
لا بل إن موقف الفن الغربي الوثني الجديد بصورة عامة هو مؤشر غني بالدلائل, لقد 
ہُزم العقل المستقل أمام إغواء اء العنجھیة وسقطت الروح آمام المادة وكانت النتيجة 
المذاهب المفسدة المعروفة في التاريخ الأوروبي الحدیث: وأيضاً الحروب الإجرامية 
المدمرة. لان مملكة المسیح لم تكن تريد أن تكون «من هذا العالم»؛ سقط هذا العالم 
في حفرة البعد عن الله 

يجب ألا نستتج مما قلناه آنفاً أننا نوافق هنا على تعامل الاسلام مع المقدرة 
بشكل عام. فقد أبدينا مراراً وتكراراً تحفظاتنا قي الفصول المنفردة ثم فيما بعد 
في ملاحظاتنا الختا بمنتهى الصراحة والوضوح. ولكن أردثا أن نبيّن ان التعامل 
مع القوة قد حدّد مسيرة التاريخ وأثر على تفتح الثقاقة: وهو بالتالي ذو أهمية 
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حاسمة بالتسبة لمستقبل الیشریة. وکما يبدو لي دخلت كلا الثقافتين في تعاملهما 
المختلف مع القوة في زقاق مغلق وعليهماء كما على البشریة بصورة عامة» البحث 
عن طريق جديد وسطء ليس ببساطة a‏ ال ۸1٥1۸۱‏ ۲۸۷۲۵۱ التي كان العصر 
القديم ینصح بها وكان الإسلام wis‏ وإنما عن ذلك المعبر الذي يوصلنا 
إلى ضفاف ذات مستقبل واعدء وهو المعبر الوحيد الذي لم يزل ممکنه بين 
سکیلا وخاريديس» أي بین خطرين؛ خطر «سكيلا؛ أي ثقافة دينبة متقادمة تشل 
التطورء وخطر #خاربدیس" أي وثنیة هدامة لا ضابط لها متحررة من كلل قید. كلا 
الثقافتين یمکن أن تتعلم JS‏ منهما من الاخری كيف تتعامل بافضل شکل مع 
فدرات العالم» مع قدرات الوجود الارضي. يمكن أن یتعلم العالم القريي من 
الاسلام» السعي إلى الائسجام والقناعة وأيضاً تقدیس أحداث حيانية وأفعال هامة 
(علی الرغم من أن کل هذا یمکن Lal‏ دون شك أخذه من التراث المسيحي). 
رالاسلام پدوره یمکن أن بتعلم من الانجیل؛ وایضاً دون شك من تقالیده الصوفية 
الخاصة؛ كثيراً من الامور الهامة ومنها مغلا القبول بحرية أوسع تجاء القانون 
والتخلي عن استعمال القوة. الامر الذي كثيراً ما تنساه» للاسف؛ المسيحية أيضاً ۔ 
«في سبیل tl‏ الامر الذي سيعني بالضرورة التخلي عن تقسیم العالم إلى دار 
الإسلام» و«دار all‏ التي يجب إخضاعهاء ثم التخلي أيضاً عن «دولة الشریعةہ 
المسلمين وغير المسلمين 

يجب وضع ميثاق مشترك لحقوق الإنسان. الميثاق الحالي لم توقعه حتى الآن 
البلدان الإسلامية ‏ يتضمن رفضاً قاطعاً لاضطهاد أصحاب المعتقدات الاخری؛ وكل 
عقوبة تستند إلى مخالفة أخلاقية حصراًء وفرض عقوبة لأسباب مذهبية وعلى الأخص 
قرض عقوبة الإعدام على الارتداد عن الدين (الإسلامي)؛ واعتبار جميع هذه العقوبات 
انتھاکاً صارخاً لحقوق الإنسان؛ كما وينبغي التخلي أيضاً عن الادعاء بان هذا الدين 
أو ذاك هو الدين الوحيد الحقيقي والصحيح والخالي من الأخطاء والانحرافات 
والتزوير والتزییف: aly‏ ببساطة النظام الكامل الصالح للمجتمع الحاضر ولمجتمع 


(1) «خير الامور اوسطهاه عبارة تتکرر كثبراً رتسب إلى شخصيات بوثائية وإلى النبي محمد 
ابضا 


مع ما تتضمنه من عدم مساوا: 
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ee tt‏ لأن مثل هذا الادعاء ليس له ما يبرّره place‏ أي من الادیان القائمة 
AL,‏ لن يؤدي في المستقيل IV‏ نزاعات وصراعات جديدة. أي إنه ينبغي أن يكون 
الهدف بالنسية إلى كلا الثقافتين وإلى البشرية جمعاء إغادة النظر في العلاقة بين القدرة 
الإلهية والقدرات اليشرية على صعيد الفرد والجماعة على حذ سواء؛ والبحث عن 
حلول مخلصة وصادقة. 
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فھرس الأحاديث 


؛انقوا لله فيما ملكت أيمانكم؛ أطعموهم مما تاکلون: واکسوهم مما تلبسوثء | 
| ولا تكلّفوهم من العمل ما لا يه أحبيتم فامسکوا وما كرهتم فیعواه 
ولا تعذبوا خلق الله فان الله ملككم إياهم ولو شاء لملکهم إباكم؟ 

«استوصوا LBL‏ خيراء قإنهن خافن من ضلع. وان أعوج شيء في الضلع! 
أعلاه» Of‏ ذهبت تقیمه کسرته» وان تركته لم يزل أعوجء فاستوصوا LED‏ 


| شڈ الناس اعذاباً يوم القيامة الذين يُضاهون بخلق اللهه. 


أصحاب هذه الصُور يعذّبون بوم القيامة ويُقال لهم: أحيُوا ما خلقتم» 
الله جميل Was‏ 


اليت الذي فيه الور لاتدخله الملائكةة 


إن كان في شيء من أدويتكم Bult‏ شرطة محجم أو شربة عسل أو لذعة 


نار وما أحب أن اکتوی؛+ 
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إن من الييان لسحرآه 

١إ‏ من Se‏ الزوج على الزوجة إذا أرادها قراودها عن نفسها وهي على ظھر 
| بعر لا تمنعه. ومن حقه أن لا تعطي Ee‏ من بيته إلا بإذتہ: فان فعلت ذلك کان 
الوزر عليها لاجر لہ ومن حقه أن لا تصوم تطوعا إلا بإذنہ؛ فان فعلث جاعت: 
وعطشت ولم ft‏ منهاء وإن حرجت من بيتها بغیر إذته in‏ الملائكة حتى 
ثرجغ إلى بيته أو توب+ 

إن مغر الدماغ موضع الحفظ وتضعقه الحجامة» 

yy‏ هذه الحیة الشوداء شفا من كل داء إلا من التنامء قلت: وما الشام؟ فال: 
الموت+ 

؛ الہ سئل عن الم والجزره ققال: إن لله ملكا موكلا بقاموس البحر. إذا وضع 
ارجله فاض. وإذا رقعها غاض. فذلك المد والجزره 

فولله لهجاؤك عليهم أشد من وفع السهام في عَلَسي الظلام» AR‏ 
رمعك جبريل روح القدس+ 


a 


نحن عند رسول اللہ إذ مرت سحابة ققال؛ أندرون ما هذه فوقکم؟' 
: الله ورسوله أعلم: قال: هذه العنان وروایا الأرض يسُوقه إلى من A SEY‏ 
من عباده ولا بدعونہ Ey‏ أندرون ما هذه قوقکم؟ لا اللہ ورسوله أعلم: 
موج مكقوف وسقف محفوظ أتدرون كم بینکم وبيتها؟ قلنا: الله 
ورسوله أعلم. قال: مسيرة حمس منةعام؛ ثم قال: أندرون ما الذي قوقها؟ لت 
الله ورسوله أعلم. قال: سماء أخرى؛ آتدرون کم بتکم وینها؟ قلنا؛ الله ورسوله 
اعلم: قال: مسيرة حمس منة عام حتى عد سیع سماوات» ثم قال: اندرون ما 
قوق ذلك؟ قلنا: الله ورسوله آعلم. فال: العرش۔ ثم قال: أندرون کم بینکم وین 
السماء السابعة؟ قلنا: الله ورسوله أعلم. قال: مسيرة حمس مث عاب ثم فال: 
آندرون ما هذه تحتكم؟ قلنا: لله ورسوله أعلم: قال: الارض, أتدرون ما تحتها؟ 
ف: اله ورسوله اعلم قال: ارض أخرى اندرون كم بتکم وبيتها؟ قلنا: لله 
مه 9 مسيرة سبع مث عام حتى عذ سبع أرضين ثم ال واہ 3 


يتم أحدكم بحیل إلى الارض السابعة الشقلى ولهبط يكم على الم 
nab‏ و 255 الهم وا ےی و 4 

7 
«تخلقرا بأخلاق ا 


558 


340 4 
41 


3ود _ 294 


471 


3 


3 
«خير أمتي أكثرهم تساه 
اخیر رجال آمتي أكثرهم نساء* 


اخبر هذه الأمة أكثرها نسا١+‏ 


ol Al‏ باصواتکم+ 

س 

محر الي پچ حتى كان يسَبّل إليه أنه يفعل الشيء ولا یفعلہہ حتی كان ذات 
ايوم دعا ودعا ثم قال لعائشة: pat)‏ أن الله gis‏ قیما قیہ شفاتی؟ آنالي رجلان 
تشد أحدهما عند رأسي والآخر عتد رجلي: فقال أحدهما للآخر: ما وجع, 
| الرجل؟ قال: مطیوب؟ قال: ومن طبّه؟ قال: لبيد بن الأعصم. قال: قي ماذا؟ 
قال قي مشط ومشاقة وطلعة ذکر. قال؛ فأين هو؟ قال: في بثر فروان. فخرج 
إلبها التي لثم رجع فقال لعائشة حين رجع: نخلها كأنه رؤوس الشياطين. 
ا ققلت: استخرجته؟ ققال: لا آما آنا ققد شفاني الله. وخشیت أن يثير ذلك على 
لاس ds‏ ثم دفنت اليثرء 


a 


*لعلم علمانه علم الأبدان وعلم الأديات». 


قز من المجذوم کما من الاسده 
اهاري نزری: 
«فما أريك في أن تفتل نفسك وتائم بریك+ 
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os‏ في ثلاثة؛ شربة عسل؛ وشرطة محجم: وكية نار وأنهى أمني عن الكيّ» 
*الشؤم في المرأة والدار والفرس* 


حب إل من دتياكم ثلاث: النساء والطیب وجعلت قرَة عيني في الصلاة؟ _ |[ 


۱ 


272 71 


279 
485 
444 


|«قمن أعدى الارل؟؛ 
«کنث نیا وآدم بين الطين والماء* 


١لا‏ رهيائية في الإسلامہ 
«لاعدوى ولا صفر ولاعامةہ 
«لا بتطح تھا غنران» 
لان يمتلى جوف أحدكم قیحاً حتى tig‏ خر له من أن بمتلۍ شعرآ+ 
لو أمرت أحد أن يسجد لأحد لا مر المرأة أ تسجد لزوجها من عظم حقه علیھا؛| 
| الي مع الله وقت+ 

1 3 
اما آنزل اللہ داء لا أنزل دواء علمه اوجھلہ من le‏ 
المجزّۃ التي في السماء من عرف الأقعى التي تحت العرش» 
«المرأة كالضاع إن أقمتها كسرتها وإن استمتعت بها استمتعت بها SEED a‏ 
؛المعدة بيت الداء. والحمية خير من الدواه. اعط کل جسم ما عوّدته عليه 
امن احت فعفت فماث فهو شهیده 
"من يأكل کل صباح بضع عجوات لا بش في ذلك اليوم حنى المساء الم 
ولا السحره 
من يسمي ابنه باسمي أو باسم ابنائي أو صحابني حباني آو بهم سيعطيه الله في 
الجنة ما لم ره عبن ولم تسمعه آذه 
«المؤمن مرآة المؤمن+ 


ي 

افيا أيها الناس تداووا فان اله لم پل دا إلا وائزل له شفاء+ 

یوتف عیدان بین يدي الله فيأمر پھما إلى الجنة فیقولان ربنا بم استاعلنا دوك 
الجنق لم تعمل عملاً نجازيئا به الجنة؟ فيقول الله؛ ادخلا عبديّ Ab‏ آلیت على 
نقسي أن لا یل انار من اسمه أحمد ومحمده ٹم امن يسمي ابتهباسمي آرباسم 
أبنائي أو صحابتي حبآبي او بهم سيعطيه اله في الجن مالم ثره عبن ولم تسمعه أذن؛ 
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ËÈ‏ ا5 


0 


8 


270 
9594 


م غواشون: 213. 
آم (البي): 651.650 54 2ت 3ت 144143 163 
216 291 355 22ف 30ف 469 470 471 
0 482 73ک 

178 ap) 

آرنولد إش: 33. 

آرنولد توينبي: 41 ۰42 106 

dy)‏ (مو 

با (زوجة فرعون): 423. 


أنة (والدة محمد): ATS‏ 

میا 526. 

75: 

خر )33:6 

لأبع: 308 309 

ریم (النبي): 0ک 73 35ل 144 239 291 
38 467 478 480 

قاط 107 32ھ 0253 55 
a‏ 

469 350 673.725 al! 

ان ي أصبيعة: 6ک 4180 ۰19۱ 4192 ۰208 209 
7 259,224,250 268 304 309 380 

ان أي ial‏ 378 


8 204 0 


ابن بطوطة: 413. 
ية (تقي الدین): 159 ۰176 393 


ابن الحجاج (شاعر): 177 

أبن حزم: 19ء 436 439 45 

این حسام: 373. 

ابن ختل (شاعر): 343 

این خرداقبه: 55. 

ابن خلدون: 18ء 21 6ی 8گ 106ء 107ء 108 
109« 4110 33 163 193 247 245 250 
7 295 306 307 314 320 لاف 322 
374 

أبن رشد: 18ء 193 194 95 198 202 ۱06 
0 223 224 225: 26ت 227 228 
0 243 249 265 267 268 286« 386 
434 

ابن رشین: ۰162 342 343 347. 

ابن سینا: 20 7ف 3کل 193 94 95ل 98ل 
201. 202 207 209 210 ١رف‏ 212 
4 215 216 218 223 224 241 1243 
244 245. 249 254 307 323 فلا 0393 
454 460 461 472. 


ابن شهيد (شاعر): 351 
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این طقیل: 98ء 100ء 193ء 198 219 220 1221 
224.233 227 كو وج 

ابن طولون؛ 55 

ابن العائشة؛ 379 

ابن عياس؛ 7295 

ابن عبد ربه؛ 376.280 

ابن عريي: 44 ABT‏ 88 144ء 59ل 75 82 
91ء 1۵5 196 گتت لفك تتف 470ف 411 
479.472 489 490 494 498 

علي الكاتب: 380. 


ابن میمون (طیب)؛ 1268 
ابن النديم: 312 

ابن مي (شاعر):343: 
این مشام: 342 

ابن هندو: 263,261 269 381 
أبو يكر انصائغ: 249 

أبويكرين يحى - این یه 

أبو بكر الصديق: 135ء 395 427, 

345.122 تمام؛‎ gf 

آبو جعقر الملصور: 254. 

و حامد الفزالي: 482 

أبو الحسن الأشعري:172 

أبو الحسن العامري: ۰۱۷5۰۱84 202:۱92 275 
أبو لحسن النوري” 301 
أبر حنيفة: 460:179 
ابو ریا لرازي (طیب) 


308,260 رفن 39" 
gl‏ طالب العاموتي:18 


ابو الملاء المعري: 124ء 351 ٠2‏ 

أبر الفتح الاسکندرانی: 350ء 359. 

بر القرج الأصفهاني: 376 

أبو القاسم البغدادي! 178. 

ابر القاسم القشيري: 492301 

أبو نمیم الأصقهاني: 82 486: 487 

359 358 350 148 تواس:‎ of 

yl‏ هدرش الخیتعور؛ 351۔ 

أبولوتيوس: 300 312. 

gl‏ الولید بن احمد = ابن رشد. 

أحمد بن حبل:176:175, 

أحمد بن شاكر: 199 

أحمد بن علي البوني: 320: 32. 

أحمد بن محمد الدردیر:86۔ 

أحمد 

أحمد عبد الحميد غراب 

أحمد الخزالي: 378 388 389 390 91ء 396. 
37 

إدريس (التي)؛ 7 314 315 

إدوارة سعید: 37. 

آدونیس )40 465 

|راسیستراتوس (طیب)؛ 256. 

آرسطاطالیس: 243 256 

آرسطر: ۰172 ۰180 ۰182 ۰187 191 192 193 
كفل 4197 198 202 206 207 210 213 
مد 227 228 232 248 رای 300 318 
ولك خلا 385 كلاق 453 

آرنالدیز: 473:471 

أرنست رنانٰ: 224 

آسال: 223,222 244 374. 

أسامة ین منقد: 163 

إسحاق بن علي الرهاوي: ۰256 266 

إسحاق بن عمران: 259 

إسرائيل بن زكريا اليفوري (أبو قریش): ۰261 
202 


اسرافیل: 130 
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أسعد أفندي (العفتي الأكبر): 177 

إسفنديار (ملك): 0118 342 372 

أسقليبيوص: 244 

إسكندر (حفید تیمور): 310. 

الإسکندر الكبير: 5ک 6ک 7گ 4100 101 ۰118 
192 383.372.4198 مود 

إسكتدر نامه: 18۔ 

آسماء بنت مروان: 343. 

إسماعيل (النبي): 50 ۰144 403 

إسماعيل بن جعفر الصادق: 138 

أسمى (جارية): 433. 

آسوالد شیینفلر: 40 41 42. 

الأعمى التطيلي: 440. 

أغاثاذيمن: 244 300. 

الأغلبي زیادة الله: 400. 

أفراسياب: 399. 

أفلاطون: ۰183 6191 192 3وت 195 مول 200 
2 215 228ھ 243« 300 313 383 كلاق 
386« 466 467ف 469 506 

آفلوطین: 197. 

ألب آرسلان (عضد الدرلة):95. 

آلب تکین: 130. 

آلفوئز الحکیم: 314 479. 

آلکسندر سلكيرك (بحار): 220. 


آم جعفر (زوجة يحبى البرمكي): 309 
أم محمد (ابنة غضیض): 309 

أمبيد ركليس: 56 192 290 300 381 
امرؤ القيس: 6198.97 340ء 351, 

أمير خسرو دهلوي: 369 383 

أمير علي: 150 

أناكريوت (شاعر): 350. 

أناكسيماندر: 290 

أنبادقلس: 243. 


أنطيرخس (امیر):256, 
ألطيوخس الثاني: 256 
آلوشروان: 372 


آورییازیوس (طبيب): 253. 
أوستانس: 300. 

أوغوست کونت: 106 
آولیمیو دوروس: 300. 
أياز (عبد): 152151 
برس: 253. 


MEGA رب‎ 


ب.کراوز: 302 
پارپاروسا (القیصر): 59. 

الباروك الإيطالي: 345 

پاریت: 85 314. 

AM بالادیوس:‎ 

باوزاني (مستشرف): 331 235 237. 
پاولوس: 253 

بایزید الأول: 113 116 


بئینة: 433 438. 

البخاري: ۰105 149 168ء 169ء £276 298 314 
9 437 

بدر الدین (ابن قاضي سمونا): 493 494 

بدوي: 511:200 

بدیع الزمان الهمذائي: 20 350 357 359. 

برغسون: 506 

برقوق (السلطان): 494 

پروکلمان؛ 250 1251 210 287 


بروكلوس: 254 
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برومیتوس (إله): 56 

بروتشفيغ: 149ء 150 

بروین اعتصامي: 447: 448 

بشار ين بره؛ 442 

بطليمرس! 288 219 290: 291 295 307 وی 
يلات (ستشرق): MB‏ 

بلقيس (ملكة سہا): 423 424 468, 
بھرام الخامس: 336. 

بھرام غور (ملك): 18ء 372.19 
پورکلودسه مصطفی: 494, 
بوركهارت؛ 39 46 42 302. 


پیر أنصار- عبد الله الانصاری۔ 
اليروني: 291,290 304 307 323, 
بیلادس (راقص): 257 


تس لبوت: 493 
ت.کتمان: 92. 


تاج الملك: 209 

تالی: 300. 
ترباندروس (موسیقي): 380 
الترمذي: 55ا, 294 

تيه پیکر: 42 
الغتازاتي: 200 
التوعي: 376 
التوحیدي: 376, 

توران أفلاز وغلو: 416 
تورلاك هوكمال: 498 
توماس موروس: 517 
تویکروس (متجہا: 300 
تريتي: 247 


تيتوس بورکھارت: 44. 
تبمورلتك؛ 110ء 63ق 364 


التعالبي: 200 


ج.یدرسن: 82 

ج۔بودان! 106. 

جابر ین حيان: 249 301 302 303 306 315 
6 381 

الجاحظ: 120 147: 148 295 418 430 433 

جالیٹوس؛ 18ء 182 27ت 232 53ت 285« 7کت 
فك 259. 260 263 280 284 286 287 
S22 4‏ 

جاماسب: 243 300 

جبرائیل: 660 142ء 6لء 295 320 344 435 

484 4 

J‏ بن بختیشوع: 262: 280۔ 

جرجيس بن جبرائیل بن بختیشوع: 254. 

جعفر بن إبراهيم الصوفي! 2301 

جعقر السراج (أبو محمد): AAS‏ 

جعقر الصادق (الإمام): ۰138 ۰139 301 

جعفر النسيري: 516 517 518 519. 

چلال الدولة ملك شاه؛ 95 

جلال الدين الروعي! 18ء 19ء 84ء 089 ۰۱۵0 101ء 
2 04ء 214 الكت 330 362 370 375 
97 442 462 63ف 4ط 3 484 490 
an‏ 

جلال الدين السيوطي: 250 261 27۱ كلاق 
204 05ت 435 

جلجامش: 57 

جمشید (ملك)؛ 372 

جميل (شاعر): 433 438ء440 

جنکیزخان: 444 
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جید؛ 301 
Sige‏ نامه: 313 
جورج (القدیس): 57. 
الجوزجاني: 209 


4 
حارث بن كلدة: 257 276 
الحارث المحاسبي؛ 301 
يرازي (شاعر): ۰18 19ء 36 122 174 


4179 327 ادک ككق 356 4357 363 64 
66 367 68ت 370 405 443 454 A6‏ 
لقف 495 97ف 499 


الحسن بن علي بن آيي طالب: 93 94 6135 137 
38 139 434 


AD al حسن‎ 

الحسن العسكري ڈالزکی): 139۔ 

حين آختلي: ٠.494‏ 

الحسين بن عبد الله (آبو علي) = ابن سينا 

الحسین بن علي بن أبي طالب: 91 83 94 6ي 
38 137 138 139 140 142:14 143 

حسين نصر: 44. 

حفصة (زوجة الرسول): 426: 427. 

الحلاج: 01ت 316 479 480 489 91ف 3و4 
s7‏ 

حمدان قرمط! 139 

حنين بن إسحاق: 255 302 

حواء: 216 422 430 513. 

حي بن يقظان: 78 ۰98 220 221 222 1223 
479.248 


2 


خالد بن يزيد: ۰300 301 


عدیجة (زرجة اي محمد)! 41894 ۰434434 
46 
یمین ٹایٹ: 343 

خسرو پرویز: 272 

الخضر: 7 

خضر عطوني مرزیفوني: 280 

الخمیلي؛ 5164505 

الخوارزمي: 184:183 

الخیزران (جارية الخلیفة الهادي): 261 


داماسكيوس: 254 
انتي: 224 478 506 

دانل دیفو: 220 

داوود (الني): 6ک 33 144 192 0195 ۰242 

388.377 

الدجال؛ 58 59. 

أحیدپن محمد. 

الدميري: 95 296 475 

290 


بش (البرفيسور): 17 258 281 
ديموقريط: 300 

دیوسقوریدس: 253182 284. 
دیوقلییانوس (القيصر): 41. 


3 
ذو القرنين: كك 63, 
قر النون: 301 487. 
7 


ر.إتينجهاوزن: 40 409 
رابعة العدویة: 21 417 
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رستم: 342:118 
رضا بهلوي (الشاء): 447 

رفسنجاني: 516 

رکن الدولق: 95 

الرهاوي: 19 

روبنسون كروزو: 220 

روقس الرهاوي: 253 259 261 263, 284. 
روكرت: 57 122 360 


زلیخا: 373 423 424 461 478 


زوسيموس: 300. 

بغزون: 54. 

زیتب (زوجة زيد): 425 426. 
زینب بنت علي: 94.91 


زینوس: 270. 
نيرس ڈالإلها: 181 


سارتون: 247 
سالم بن عمیر: 343 

ستراتونيكة (عشیقة سلوقس الأول): 256. 
السخاوي: 251 

سعدي الشیرازي: 369, 480 

سفیان بن عیینة: 105 

سفیان الٹوري: 301. 

سقراط: 191 192ء 390 300 

سلادین = صلاح الدين. 

سلامان (صديق أسال): 222 223 244 373 
سلمان رشدي: ۰6 505 514 515 516 517 
سلمی (جارية): 441 

سلوقس الأول: 256 

سليم الأول (السلطان): 6113 403 


سلیمان (البي): 463 74 144ء 175ء 192 245 
97 320 4ری 199 409 424 467 46Ê‏ 
a‏ 

سلیمان القائوثي (الملك)؛ ۰176 401. 

سنان (مهندس معماري): 401. 

سنائي (شاعر): 353 463 497 

سهل التستري: 301 480. 

سوریان: 254 

سیاوش (ملك): 372. 

سیاووش (فتی): 141 

سیزغین: 300 301 303. 

سیغموند فروید: 441. 

سیف الدولة الحمدائي: ۰201 381: 382. 


ش 


شابور الثائي؛ 254. 
الشافعي: 175+90 371 394 460 491. 
شلتوت (الشيخ): 141. 

شمس الدولة البهويهي: 209 

شمس الدين التبريزي: 370 442 483 484 485. 
شمس الدين الشهرزوري: 242. 

شوفلر: 254 

شيخ الجبل = حسن الصباح. 

شیدا (مهندس):336. 

شیمل: 98 330 397, 79ف 480 07ک 508„ 


uw 


صاعد بن الحسن الاندلسي: 191 2674ء 275. 
صدام حسين: 505 

صدقة بن أبي القاسم شيرازي: 373۔ 

صفي الدين الأرموي: 342 383 

صلاح الدين (الملك الناصر): 4197.96 242 
صلاح عبد الصبور: 493 

سُمظّم (حكيم هندي): 300. 

الصيداوي: 290 
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Lb 


الطبرائي: 295 
الطبري: 295 308 309 
الطیسي؛ 319 320. 

علغرل الأول: 95. 

الطف حسين حالي: 507. 


sb 


الظاهر (الملك): 242. 


3 


عانشة بنت أبي بكر الصديق: 104 129 136:135 
3 98 1(0 425 426 427: که 

العباس بن آبي طالب: 142 

العباس بن الأحنف: 439 442. 

عباس محمود العقاد: 510. 

عبد الله الأتصاري: 87ء 89 

عبد اله بن أي 136 128 


عبد الله بن عجلان: 433. 
عبد الله عمر ناصیف: 517. 
عبد الله غالب: 370, 


عبد الرحمن الشرقاوي: 511. 
عبد العزيز بن باز: 517. 

عبد القاهر الجرجاني: 349. 

عبد الكريم الجيلي: 473.6470 

عبد اللطيف البغدادي! 286, 287: 304 323. 
عبد المؤمن (الموخد): 
عبيد الله بن جبريل (آبو سعيد): 
عبيد الله بن زياد: ۰137 138 
عثمان بن عقان؛ 129 135 136 
عثمان الثائي: 177 


عدنان غيز: 436 

(ساحر): 513 

ge‏ 433۔ 

(جارية): 433 

عُزير: 2145 

العزيز بالله (الخليفة الفاطمي): 68ء 95 

عزیز مصر: 423 461 

عضد الدولة: 18ء 

عطاء بن يسار: 291. 

عطار = فريد الدين عطار. 

عفراء (جارية): 433. 

علاء الدولة (الكاكوثي): 209. 

علي (زين العابدين السجاد): ۰139 

علي بن آيي طالب: 90 93 94ء 96 29اه 135 
136« 7ذ 138 39ل 142 271 373 9S‏ 
425 

علي بن الحسين بن واقد: 280 

علي الرضا: 139. 

علي شيرقاني (المیر): 495. 

عماد الدین مرزیان: 95. 

عمر بن أبي ربیعة: AAV‏ 

عمر بن الخطاب: 135129 427 461. 

عمربن خضر صوفي: 280 

عمر بن عوف: 343, 

عمر الخيام: 36 327 6497 498 

عمیر بن عدي الخطمي: 343. 

عنايت (الشيخ): 494: 495 

عيسى (النبي): 13ء 1ک 55 9ک 2ک 63 83 125 
4130 1143 كفل 242 20ف 423 467 475 
478 480 484 513 15ک 525 526 

عیسی بن الحکم: 309.308 

عيسى بن ماسا: 262. 


3 


غ. سارتون: 106 


غ. فان درلیو: 43. 
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100 Sg 

153 dy Ae 

غالب بن pd‏ 

غائدي: $26,517 

غضيض (أم ولد الرشید): 304 309, 

الغترصي؛ 100 

غواشون: 243. 

غرته: 110 3 39 41 7ك اكل 432 436 و 
506 

غوردون باشا: 0 

غوستاق فون غووبناوم: 42. 

غولدتسيهر؛ 175.167 


J 


ف. روزتال: ۰56 ۰۱۱۱۱ 247 240 250 287 
322.321 


203.202 psp. 

ف ماير! 488 

القارابي: ۰۱07 153 182 183ء 84 93 194 
195 ۱ء 201 02ت 203 204 205 £206 
207 فلك 214,212 218 ولك 249,228 
323307 اقلق R2‏ 383 391 469 

فاطمة بنت السي محمد: 92, 93: 04 113 135 
7 138 281 449 

فاغليري: 137 

فا[ 351 50د 

فان آرندوئك: 13# 

فایز ال 418 

فتح علي باشا: 43 

فخر الدين الرازي: 159 

الفردوسي: 445 هک 

فرشاوشتر: 243 

فرعون (الملك): 64 60 421:144 

فریتیوف شوون: 131 

فرید الدین عطار: 132,104 152 454: 430ء۰477 


ano 
33 فریدمان:‎ 
172 فريدون (ملك):‎ 
481:477 فراد روحاني!‎ 
112 24۱۰۱93۰۱9 لیتافورس:‎ 
157 104 فینزینك؛‎ 
3 
513 قابيل:‎ 
117 فاديئلار ساطتي:‎ 
,144 قارون؛‎ 
357۰124 123 04 20 القاسم بن علي الحريري:‎ 
411 360 39 
294 القزويني؛‎ 
130 قسططين (القبصر)؛‎ 
259 قسطلطین الإفريقي؛‎ 
433 قیس:‎ 
101 قیصر الصین:‎ 


as 
177 كرامرس:‎ 
,290 الكساتي:‎ 
,290 كسينوفانس الکول قوتي:‎ 
,342 كعب بن الأشرف:‎ 
300 کلیوباترا (الملكة):‎ 
402.300 43 كمال أناتررك:‎ 
267 كمال السامراني:‎ 
يعقوب بن يوسف (أبو پوسف)‎  يدنگلا‎ 
246:214 كوربان:‎ 
372 كي کازوس (ملك):‎ 
59 کینشٹر (اللورہ):‎ 
149 كيجاكية آباك (عبدة):‎ 
,372:111 كيخرر ذملك):‎ 
118 ان‎ 
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لاله بختیار: 44 
نی (جاریةا: 433 

لبيدين الأعصم: 298 

لسان الدين ابن الخطيب؛ ۰188 189 
لقمان: 56 192 

الودفيع قيلهلم: 35 

لوط (التبي): 144ء 423 

ثري غاردیه: 210 211. 


سین ناتان 96 132. 


١ 
أولمان؛ 301 302 303 04ت 07ف 308 0ات‎ + 
320319312 


م فروغي: 497. 


لودفیغ قيلهلم. 
مارك أورل: 257 

ماركيه: 299 

ماروت (ملاك): 297. 

مارياالقبطية: 300 26 

ماکدونالد: فى وو 

ماكس فون أوينهايم؛ 23. 

ماكيافلي: 106 

مالك بن أنس: 175 

المأمون (الخلیفة): 180ء 249199 


الماموتي (حقيد المامون): 348 
ماتي:243 

ماهوند (اسم للشيطان القدیم): 13 
متى بن یوٹس! FON‏ 

المتتي: 345,124 

المتوكل: 199 262,255 
المجریطي: 314 315: 301 
محسن مھدي: 32۱ 


محمد (التقي): 139 


محمد (النبي): 3531 لك اک 2ک لك 4گ 5ن 
6گ لاک اگ 60< 61 42 63 ۸4 65 70 کت 
6 17 78 ال 8H‏ 109 90ء 93ء 94ء 96 ٦7‏ 
2ء 103 104 105 6125 126 127 ۰128 
29 30ن 4131 34ل 35ل 136 38 142 
143« 44ل 45ل مكل 4183 1590157 162« 
163« 164 165 166 168« 38 204 205 
06 215 232 262 1ک 261 270 ١ت‏ 
HS 202 280 278 77‏ 293 295 298 
4 ولت 328 اذك 339 340 341 342 
36S 357 3A3‏ 372 373 377 لق 0392 
توق 394 00ف 403,402« 410 412 417 
ار A24‏ 425 426 427 28ف 429 31ھ 
4 436 قتف ۸46 ياك A59‏ 467 470 
1ھ 472 473 474 475 476 478 AHO‏ 
ABI‏ 84ف 06ک «SO‏ 509 4510 للك 2اک 
4ای 5ای 19ک 20ک 525 

محمد ابن الحنقية: 138. 

محمد آرکون: 44 170 179 

محمد إقبال: 43 فلل 468 05اک 506 07ک 509 
کلک 

محمد الإلدكيزي (أبو بكر): 372 

محمد الأول شاي AM:‏ 

محمد اود 

محمد الباقر: 139 

محمد بن إسماعيل: 139 

محمد بن شاكر: 190 
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محمد بن عبد الملك ابو بككر» > ابن طفبل 

محمد بن عودة: 90 

محمد بن محمد بن ترخان بن أزلوغ ابو نصر - 
القارابي. 

محمد الثاني: ۱۱۸ 

محمد حسین ھیکل: 310 

محمد رسوہ (مرزا): 148 

محمد شمس الدين = حافظ «الشاعر). 

محمد الغزالي: 43 ۱5۷ 6100 ۰۱۱7 137 ۱49 
2ء 153 113 178 87 تقل 194 کول 
210 24ت 226 227 251 269 SKK‏ وط 
392 94ت 306 431 27ف 434 459 461 

محمود الثاني (السلطان): 93 

محمود طه: 516:492 17ک 5۱۷ 5۱9 520, 521 

محمود القزنوي: 142:151 

محمرد کیپو: 23 29 

محمود المسعدي: ۰19 21 

محيي الدين بن عربي = این عريي 

المختار التقفي: 118 

مرقش: 433 

مریم أخت هارون: 144 

مریم المتراء: 63ء 93: 423:145 460 

المسعردي: 163 164 

مسلمة بن أحمد المجريطي: 249 

مظفر (ابن قاضي بعلبك)' 207 

مظفر أوزاق الجراحي (شيخ): 305 

مماذین جیل: 295 

معاوية بن أي سفیان: 134+ 137 

المعتصم: 199 

معز الدولة: 95 

المعصرمة الصالحة: 89 

405 القذافي:‎ jane 

المقندر العباسي (الخليفة)! 68: 9S‏ 

المقریزي: 90 


متغيني كورباله: 207 
المهدي (الامامالمتظر )۰ ۰۹۷ 110:39 
المهدي بن الهادي: 201 


SITS MOS 


SSD ANA «ANO «476 AO GAOT A2 لاك‎ 
sn 

موسی الکاظم: 139:138 

ميترا (إله): 23۱ 


ن وثابرت؛ 51۱510 


نادر أردلان: 44, 
ناظم حکمت: 494, 

نجیب محفوظ: 21 405 312 13ک 14گ۔ 

تصرة الدین أبي بكر إسکندر: 118 

pall‏ بن الحارث بن علقمة بن كلدة بن عبد متاق: 


2مد 

نظام الملك (الوزير)! 182ء 

تظامي (شاعر): ۰۱1۸ 119 123ء 149 197 336 
7 353.352 فكق ككل 56ف 372 0373 
ذلك فلت 387 445 48 

نوال السعداوي: MI‏ 

ترح (الني): فول 423 AND‏ 

نوح الثاتي ابن متصور: 207: 208: 209 

تینشه: 306 

نيرون 299 


5 


ها یہ فیکبرغ WD)‏ 
ayo‏ 349 

هغ فاومر: 379 
ھ. قریدریش: 345 
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هاه شيدر: 465. 

33 

الهادي (خليقة): 254« 261 

هادي ابن الخیر اليماني: 245 

عارمان: 6113 116« 151 

ھاروت (ملاك): 297 

هارون (النبي): 144۔ 

هارون الرشيد: 119ء 137 54ت 261 0252 4280 
439.359 

عامان: 144, 

هانس قرنکلر: 93. 

مایص هالم: 23 

هايتريش ترولتش: 43. 


عرمس: 7ک 244 300 312 هرق GIS‏ ۵18 
466 

هتد (عيد الله بن عجلان): 433 

هري دونان: 149 

هرغو قون هوفمانستال: 375 

هيراقليط: 132. 

39.38: 


3 
ورقة ین ئوقل: 60. 
الوليد بن يزيد: 358 379 441. 


ي 
غل: ۰۱۱ ۰۱2 14 7 تق 214 دق 
256 258 267 287 327 343 346 348 
63ت 68ت 375 412 462 485 


294,293 92 91 


یحی حقي: 91 


یحی السهروردي (شهاب الدین): ۰153 197 
41 242 243 244 كفل A6‏ اق 386 
456 

يزيد بن معاوية: AST‏ 

يزيد بن هارون: 105. 

یشوا بن ليفي (الحاخام): 57 

یعقرب (البي): 144 439. 

يعقوب بن إسحاق الكندي (أبو يرسف): 198ء 
99 200 201 220 312 

يعقوب منصور (أبو يوسف): 194ء 220ء 225 
268 

يوحنا بن ماسويه: 280.262 


یوزف شاعت: 77ء 79 103۔ 

يوسف ll)‏ 144 0373 390 424ا 439 478 
7 

یوسف بن إبراهيم: 308۔ 

یوسف بن تاشفین: 229. 


Es 


.35 زويسکي:‎ olay 


Lali‏ ل 
.Gûngbr Dilmen! 140‏ 
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فھرس البلدان 


آذریجان: 309 
آسیا: 5ک 168:140 192 
آسیا الصقری: 484 


الاتحاد السوفیتي: 521 

أنينا: 254,192.41 

أمرنة: 40۱ موه 

الأديرة البوفية: 151 

sis: pal 

افرح: 137 

الأردن: 129 

أرق رومة؛ 250 

إسبائيا: 229 

أسطاغيرا: 192 

اسطبرل: 5ت 9ھ 113ء 116 117 ۰170 1ت2 
5 401 406ء 4S1‏ 461 

الاسکدریة: وک 254 

إشييلية: 194 198 218 220 24 

أصفهان: 182 209 241 400 487 

إفريقيا: 110ء 140 517.495 

إفریقیا الوسطى: 133 

أفغانستان؛ 92 

ألمائيا؛ 17ء 26 505 


ألمائيا الغريية: 23. 

أميركا: 35 303 

الأناضول؛ 241 494 

الأتدلس: 0ق (ق 110 113 94ت 218 229 
249 398 470 

إندوتییا: 133. 

أتطاكيا: 256 402۔ 

الأمواز؛ 254, 

أررويا؛ دل 35 110 402 493 505. 

أوكسفورد: 220 

283 

إیران: 18ء 469 42 193 114 لقك 140 ا4 
3S2 311 288.246‏ 364 372 ۸6ف 447 
4 04 506 


الباب العالي: 130 151 495.176 
ہاریس: 140 405 406 

پاکستان: 02 140 فاك 05ک $09 
البحر الأحمر 65: 

بحر قزرین: 149 

البحر المترسط:23 

بخاری: 207 208 

بدر:125:72:62: 172:126 342 474 
برلین؛ 406:23 
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برن: 447. 

بريطانيا: 6505 515 

بریضخ3: 321 

البصرة؛ 184ء 187« 230 352 374( 390 

بعلبك: 267 

پقداد: 14 1134112 182ء 198 201 254 374 
383 

ANB بكين:‎ 

البلاد الإسلامية: 92 154 

بلاد الرافدین: 69: 96 231. 

بلاد الغرب: 220 225 228 398 525 

بلاد فارس: 5ک 89 113 

يلاد الفرنجة: 250 

بلادقوقاز: 151 

بلاط الأعالیة: 259. 


بلغ: 483 

البتدقية: 177. 

بورصة: 25 332 

بولوتیا: 17. 

بون: 23 

البيت المقدس: 31 49 کی 58 63 69 79:78 
0ء 178 182« 349 400« 428, 

بٹر فروان: 298. 


بت زمزم: 88. 


1 113ء 6 256 446ف 494 
توران: 379 
تونس: 245 504 


ثاتویة جول جمال: 23. 


آیا صوفيا: 451 
جامع ابن طولون: 400 402 
الجامع الأخضر: 332. 

جامع الأزهر: 30 36 04 516. 
الجامع الأموي: ۰۱15 400 402. 


جامع الجمعة: 400. 
جامع سكولولو محمد باشا: 401. 


جامع عمرو ين العاص: 400 
الجامع الفارسي: 400. 
جامع قرطبة: 508. 


جامعة الازهر: 182:141 
الجامعة الألمانية: 42. 

جامعة برنة 25 

جامعة بون: 23. 

جامعة الخرطوم = معهد غوردون. 
جامعة السوربون: 44. 
الجامعة العالمية اسلا 
جامعة فوتئقن: 17 


17 
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جامعة نبوپورگ: 26 12 
جامعة هارفاره: 521 
جبال ألموت: 130 
جبال البرز: 140, 

جبل آحد: 126125 
جبل حراء: $59 
الجزاتر: 90 449 504 
جزيرة أسال: 222 223. 
Big‏ 

جزیرة سفون: 239 
الجتوب العرافي: 114. 
جهرك: 494. 
جوندیشاہور! 254 257 


حرانة 231 


حصن آلموت: 140. 
حلب: 202 382:341 


3 
الخرطوم: 518 
الختدق: 127۰125 


390 "ales 
149 فربند؛‎ 
405:404 دلهي:‎ 


فلیزان: 90 
مشق 115.91 400 402 464.470 


21,96: Sake 


روسیا: ا5ا۔ 
روفیا: اگ الاك 
روما:293. 


ازنجان: 241. 
زيوريخ! 83, 


سارافوسا: 218. 
سامراء: 400۔ 

سان بیٹرس بورغ! 411. 
Le‏ 174ء3245 374 


AV سھرورد؛‎ 

السودان: وى 492 504 16ک 18ی 519 

سوریة: 14ء 23 96 114 6127 131ء 136ء 150ء 
478.351.286.192 

MT سویسرا:‎ 

میالکوت: 505 

سیناء:49 


a 
194 شب الجزیرۃ الإییریة:‎ 
135 شبه الجزيرة العرییة: 0ك 114 128ء 129ء‎ 
515 45ف‎ 443 412:74 .3 
۰181 :43 26 الشرق الادنی؛‎ 
18 ect شرق آنمارى‎ 


514 


الصين: ۰69 101ء 6133 355 455 481 


ص 


ضریح الإمام علي بن موسی الرضا: 89, 


ضریح المولوي: 332 
ضریح أبوب الاتصاري: 89. 


عدن: موه 
العراق: 14 143 


اقرناطۃ: 219 220. 
غوٹٹغن: 25 


J 


فارس؛ ۰۱18 254 403 
الفرات: 487. 
القسطاط: 400 
ظسطین: 114:92 
فینا: 35 


3 


القاهرة! 20: 36 90ء 9۱ ۰106 


4 تالق 400 02ف 06ف 446 94ف 12ک 

القدس: 50 9گ 63 174 175 374 402 474 
475 476 484 

قرطة: مول 198 224 225 $07 

القرن الذعبي؛ 49. 

قزوین: 140 

القسطتطيئية: 177,90 402 403 

قلعة يصرى! ATS‏ 

قلعة المقول: 403 

9 

فرنية: 20 9ق 332 484. 

الفيروان: 245, 259, 400 


ك 


كالتبرغ: 35 

كامبريدج: 506 

كريلاء: 91 137 

كشمير: 355. 

الكمبة: 49 وی 52 وک 3ی 8 125 126 440 
sil‏ 

کنجة: دود 

الکدیسیة: 23. 

الكتيسة البيزنطية: 114ء 400 467. 

الكتيسة الكاثوليكية: 76. 

402 401 116 صوفيا:‎ ges 

یوحنا: 115۔ 

الکوفة: ۰137 198 


لہتان: ۱40 04ک هرک 


السبوس؛ 380 
لندن! 91 140 10ت 406 


82 184 286 | لوسیا:225 
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0 نيع الخضر؛ 19 


نجد: 127 
مازندران: 96 میت 15 
حسف ویر ع: 3و الٹھروان! ۰136 137 
sit‏ 20 
الممرسة تیک تبویورك: 27: 406. 
المدينة المنور:: كق اک 25ء 6126 127 1211ء 
168136 400 402 ولف 461 474« 507 ۳۹ 
مراغة! 241 
مراکش: 224 225 هابدلبيغ: 506 
المسجد الأقصى: 476 484 485. هراق 89 
المسجد الحرام؛ 50. همذان؛ 209 
المشرق العربي: 241 الهند: 40 86 112 ۱13ء 140 اگل 370 8 
مشهد: 89 403 432 495 505 
مصر: 92.86 113 114ء 150 اکل 77ل 28S‏ و 
313 355 426 466 494 14ک 
واحة خیر: 127 
وادي آس: 219. 
الولایات المتحدة الأميريكية: 503. 
معهد غوردون: 517. 
معهد کیفورکیان: 32.26 ي 
المغرب: 0 146 245 249 446. 
مقبرة السلاطين: 117 


مكة: كق 9ف دک 63 84 88 126 129 137 | اليرنان: 28 355 522.466 
168 262 440 475ف 476 07ک 1اک 515 

المكتبة العربية: 17 

مكتبة ولكام: 310. 

الممالك الإسلامية: 8 


Silesia Gatesberg: 17 
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فھرس الشعوب والقبائل والجماعات 


الارامبون؛ 14 

ال شوریون: 93 466 

آل هاشم؛ 35 

الأتابكة: 118 

الأترلك: وت 118ء 436 

إخرات الصفاء: 184ء ۰187 193 198ء 202 330 
انك ذلك كنك 237 فتك افق ووی 299 
0 337, 357 382375 393 

الجمهوریون: 18ک 519 


الأرسططالیون العرب: 78ء 80 165 13 
97 19ء 05ت 206. 07ت 26ت 227 231 
وت اود 

الأرمن: 146:130 

الڑسائیلیرن: 452 

۱8 


الأسرة البوندية: 96 


os 43 pt الاسر‎ 


الإسماعيليرن؛ ۰139 ۰140 303,298 
الأشمریرن: 196.62 374279 


الأصوليون: و 


الإغريق: 4ت 79 178 198: 26ت 243 
الاثطاعیون: 494. 

الألمانة 17 

الإمبراطورية البيزتطية: 13. 
الإمبراطورية العثمائیةۃ ۰117 526, 
إمبراطورية المهدي؛ 23 

الأمويوث: 136116113 


آهل البيث: 07 262 

380 فولوس:‎ Jal 

أھل المشرق: 249 

أهل موسيا: 380. 

الاورویون:13ء كك 36 7ت 78 149:117 1327 
a‏ 

الأولياء الصالحون! 89.88 94. 

الإيراثيرن 311 342 272 

الإيطاليرت؛ 478 

الأبوبيوت: اق 150 


البابلیرن: 43 232 


الیدو: 23 76ت 417 
البرامكة: 116 309 
الہریطانیون: 517 
البقداديرن: 376. 

بتو إسرائيل! 1ک 116.065 
بتو خطمة: 143 

پنو قريظة: 127 

بت النضيرة 127 

البھائیون: اگ 13۱ 
الیوذبون: 132 
البوبھیون: 95 112 
الیزنطیون: 304.254 


4 
الحرانون: 231 232 317. 
الحشاشون: ۰130 131ء140 
الحنابلة: 176 


3 
الخلفاء الراشدرن: 0139 ۰137 403ء 519:486۔ 
الخرارج: 136135 


ركاييا (قبيلة): 517 
الرواقیون؛ 270, 386 
الروم: ۰۱۱4 249 
الرومان: 158 


الزرادشتيوت؛ ۰112 ۰1320114 297 497 
الزثادقة: 152 
الزنجیون: 96, 


ص 


الساسائیون: 372 402. 
السامائیون: 207. 

السحرة المصريون! ۰140 484.401 
سلاجقة الروم: 484 

السلوقیون: 256. 

السنة: ۰134 141 159 165 425 


شس 


الشرکس: تق 

الشیصیان (قبيلة)! 351. 

الشيعة: 23 80 89 694 6134 6135 6139-6137 
141 165.159 425 

الشیعة الإبرائبون؛ 141۔ 

شيعة علي! 135 137 

الشبرعيون: 132. 


ص 


الصایة: ۱112 اك 232 

الصقويون: 95 140 495. 

الصفويون الشیعة: 113 

الصلیبرن:305, 

الصرفیرن: 75 79 486 «VOL‏ لكك 152 S165‏ 
298 لنت اك 362 لامك 391 393 394 
كول 97ت اکف 52ف 53ف ASH‏ 62ف 470 


495 492 491 ABR ANS AK 74ف‎ AT 
.467 :452 ۰43 الصوقيون الاسلامیون:‎ 
413 الصيتيون:‎ 
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الطاليون؛ 164 


العباسيرت: 254116113 493:261 

العيد: 52 ۰۱46۰۱33 147ء148 511:149 

العييد الأمريكيون: 149 

العتماتيرت: 117۱۱16۰77 ۱77 403:287 404 

العرب: 12ء 26 570.661 9114 137 191 206 
87 301 07ت ممق 380,347 

علماء الأزهر: 5۱4 


ع6 
القزنوية: 150 
الفتوصبون الشیعة: 01 


ف 


القارسيرن” 36+ ۱102 496, 497 
الفاطمیرن: 113:91 140, 182 

الفدائيون: 131 

الفرس: ۰۱۱4 ات 243 52ق 372 404 463 


3 


الفاهريرن: 9۱ 
قريش: کته 35اء ۰26۱ 342. 


ناع: 126 


اللاھوتیون: 197۰۱96 


AND pl alll 


المائویون: 153:63 

المتصرفون: 7ال: 19ء ۱97 AND‏ 492 (40: 496 
07 

المتصوفوٹ الهنرد: 495, 


المجوس: 243 
السلمون: 32:13 3635 تق 3 AT‏ 4 فك 


57 ھی 462 63 7ف 669 اق 84 کی تی 
5ء 112ء115 117 126 129 132:131 
دا 35ن 6145 150 ۰۱53 171 172 115 
0., ۱7ء 197« 204 240 5265 26۸ 1267 
80 92ت 323 348 AA‏ 09ف 429 
8 74 04ک SOS‏ 6510 20ی 9گ 

المسلمون الأوروييونة 131- 

المسلمون اللیبرالیرن: 263. 

المسیحیون: 35 50 اک 6339 ۱۱۱2 ۱۱32۰۱14 
43ء 44 145ء 146 اگ 180 31 1107ء 
225 265 266 267 لکت 453 494 

المسيحيون الشرفیون: $26 

المسيحيون النسطوریون:114 

المصريون؛ 65 9. 

المعتزلة: 80 6165 167 171 172 175 196 
9 315291 

المقول:113:94 

السکیرن: 0گ: 125:61: 127: 142:172 473 

ملوك الفرس؛ 342 

المماليك: ۱150۰۱۱6۰۱۱۸ 13۱ 


ن 


التصارى:63. 


s70 


الهاجرية: 133 
الهاشمبون! 262 
الھندوسیة: 112:28 
الهنود: 515. 
الهيلينية: AD‏ 


الرٹیرن المكيون: 72.63 


ی 
الیهود: 30 اگ 114 126 127 128 143:130ء 
14+4 205:146 206 267 320 
الیوٹائیرن: 09ء 146 ۰۱93۰۱۷۱ 191 258249 
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Johann Christoph BORGEL - Curriculum vitae 


September 16, born in Gottesberg, Silesia (then a German province but 
incorporated with Poland after the Second World War), son of a pastor, 
Graduation from gymnasium ("*Abitur") and enrolment at the J. W. Goethe 
University at Frankfurt am Main, general orientation, one year course in 
protestant church music and organ-playing, basic organist and choir-master 
diploma. 

Medical studies 

Islamic studies at Frankfurt am Main, Ankara, Bonn, Gottingen with Albert 
Dietrich, Helmut Ritter, Annemarie Schimmel, Rudolf Sellheim, Otto 
Spies a. o. 

Islamic and Turkish studies at Ankara, teacher of German at the German 
Library there, 

PhD in Gottingen, Georg August University - thesis on the court 
correspondence of “Adud ad-Daula (see bibliography). 

Assistent to Prof. A. Dietrich at the Seminar of Arabic Studies, Gottingen 
Official guide and interpreter for a group of four Persian journalists invited 
by the GFR during a ten days information tour. 

Habilitation (inauguration of university teaching career) with dissertation 
entitled “Studien zum Grztlichen Leben und Denken im arabischen 
Mittelalter”, dealing with the anthropology of the healing art in Medieval 
Islam (750 pages type-script, unpublished) 

Lecture trip organized by the Goethe Institute, Munich, with lectures i 
Arabic al universities, Goethe Institutes and other educational institutions 
in Rabat, Casablanca, Fes, Tanger, Algicr, Oran, Tunis, Sousse, Tripeli, 
Khartum, Cairo, Assiut, Alexandnia. 

Invitation to Bonn to sticceed professor Otto Spies on his retirement (chair of 
Oriental studies), negotiation with the government of Nordrhein Westfalen 
in Dûsseldorf, decision for Bern. 

Invitation to occupy the recently founded chair of Islamic studies at the 
‘university of Bem (coordination with Fribourg). 

April |, appointment ut Berm and Fribourg, 
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Lecture trip organized by the Goethe Institute, Munich, with lectures in 
Persian in Teheran and Kabul, lectures in English in Peshawar, Lahore, 
Islamabad, Karachi, Hyderabad/Sind. 

Invited participant in a symposium on Asian medical systems, organized 
at Burg Wartenstein, Austria, by the Wenner Gren Fondation for 
Anthropological Research, USA 

Invitation from the Polish Academy of Sciences, Oriental Branch, lecture 
in Polish at Cracow. 

Invited participant at the Intemational Biruni Congresses held at Teheran 
and at Karachi, papers in English. 

Invited participant at Arabic dialogue on «Change and Continuity in Islamic 
Culture», organized in Fes by the Goethe Institute, Casablanca, 

Invited participant at Rumi Congress in Kabul, paper in Persian (Ham- 
ûhangî-yî lafz u ma'nî dar ghazalhi-yi Rûmî) «The correspondence between 
sound and meaning in the ghazals of Rumi, 

Invited participant at international symposium on anthropolgy of medicine, 
organized by the Institut fir Historische Anthropologie in Freiburg. GFR; 
lecture, 

(spring) Invited participant at the Convegno Internazionale sulla poesia 
لل‎ Hafez, organized by the Accademia Nazionale dei Lincei, Rome, with 
lecture in French. 

(December) Invited participant at the Second International Rumi Seminar 
in Konya, organized by the Tourist Association of Konya and the Foreign 
Ministry of Turkey, with papers in English and Turkish. 

(May) Invited participant at the Sixth Levi Della Vida Conference at the 
University of California, Los Angeles, with lecture in English “Love, Lust 
and Longing: Eroticism as Reflected in Early Islamic Sources." Lectures, 
at Harvard and Delaware Universities. 

(September) Invited participant at an Intemational Colloquium on 
Biology, Society and History of Islam, organized by the University of 
Pennsylvania, Philadelphia, with paper in English. Lectures at Yale and 
Chicago Universities 

(October) Invited participant at the Intemational Seminar on the Persian 
poet Sana’i (celebration of the 900th anniversary of his birth) in Kabul, 
Afghanistan, with lecture in Persian (Ulm dar Sair ul-'ibad-i Sand’) 
“The Natural Sciences in Sands Sair ul-'ibûd. 

(December) Invited participant at the International Iqbal Congress at 


Lahore, Pakistan (1 00th anniversary of his birth) paper in English, recipient 
of Iqbal medal 
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(May) Invited participant at “Conference on Islam in South Asia", organized 
by McGill University, Montreal, Canada, English paper on Iqbal. 

invited participant at International Congress on Arabic Music in Baghdad, 
paper in Arabic on “Musicotherapy in the Islamic Middle Ages”. 
‘Official invitation to the Third Internationat Seminar on Djalaluddin Rumi 
im Konya, Turkey, which prevented from attending. Paper in German and 
Turkish, sent and published in the proceedings. 

Official invitation to the International Congress on the History and 
Philosophy of Science, organized by the Hamdard National Foundation 
at Islamabad, prevented from attending, sent paper in English, 

Official invitation to the first Congress of [ASTAM (International 
Association for the Study of Traditional Asian Medicine) in Canberra, 
prevented from attending, Paper in English sent. Nomination in absentia 
10 the Council of the Association. 

Invited participant at a «Colloque sur la répétition dans کا‎ musique, 
organized by the Maison de ها‎ culture at Rennes, France. 

Organization of First Intemational Bem Seminar on Contemporary 
Literature in Islamic Countries (topic: the concept of fate), sponsored by 
the Swiss Society of Humanities, papers published at Peter Langs, Ber, 
1983, 

(March) Invited participant at a Mustim-Christian dialogue held at Bonn, 
organized by the Konrad Adenauer Foundation. 

(July) Co-examiner of a doctoral thesis at Durham (with professor Bagley) 
Private participant in mecting of Arabists dealing with classical Arabic 
poetry at Cambridge, 

(24th - 29th May) Invited participant in the IIe Rencontre Islamo-Chrétienne 
‘organized by the Centre d'Etudes et de Recherches Economiques et Sociales 
at the University of Tunis, paper in French on violence and non-violence 
in Islam. 

(December) Invited participant at the International Seminar on Jalaluddin 
Rumi in Konya, Turkey. 

(February) Invited participant at a Christian-Mustim dialogue held at 
‘Yaounde, Cameroon, organized by the Adenauer Foundation, 

(March) Invited participant (Swiss Representative) at the Millenary of 
al-Azhar Mosque and University in Cairo, 

(April) Personal invitation from the Tunisian Ministry of Culture to spend 
one week in Tunisia, studying cultural life, and making contacts with 


‘writers, journalists und professors; lectures und interviews in Arabic and 
French 
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(May) Recipient of the Friedrich Rickert Award given by the town of 
‘Schweinfurt, GFR. 

(June) Invited participant in a meeting of specialists of Iranian studies in 
Rome to found the Societas Iranlogica Europea and to report on the state 
of research in the field; lecture “Etat de la recherche dans le domaine de 
la littérature persane". 

(July) Organization of Second Intemational Bern Symposium on 
Contemporary Literature in Islamic Countries (topic: Islam as mirrored 
in that literature), sponsored by the Beer-Brawand Foundation, papers 
published at Brill, Leiden, 1985. 

(September) Invited participant at a symposium on comparative medicine, 
East and West, held at the Fuji Institute for Education and Training near 
Mishima, organized by the Japanese Society for the History of Medicine, 
with paper in English, 

Invitation to lecture during the bicentenary celebration of the Asiatic 
Society of Bengal in Calcutta, prevented from attending, 

(March) Invited participant in the First Intemational Symposium on 
the Baba’i Faith and Islam held at McGill University, Montreal, with 
lecture “The Baha'i Attitude Towards Peace and its Christian and 
Islamic Background.” Lecture on Prophetic medicine in the Department 
of Humanities and Social Studies in Medicine, Montreal; lecture at the 
Kevorkian Center of Near Eastern Studies, New York on “Non-violence 
in Islam”. 

(November) Invited participant at a colloquium on medieval “Frauenlied” 
(women’s songs), organized by the Forschungsstelle ftir Europiische 
Lyrik des Mittelalters (Study Centre for Medieval European Lyrics) at the 
University of Mannheim, GFR; lecture. 

(December) Invited participant at an Intemational colloquium on “Arabic 
Science and Medicine 750-1950", organized by the Wellcome Institute 
for the History of Medicine and the League of Arabic States in London, 
lecture on “Some social and cultural implications of the occult sciences 
in medieval Islam”. 

(March) Hagop Kevorkian Lectureship at New York University (four 
ıic art and aesthetics); lectures at Yale, Princeton, University 


lectures on | 
of Chicago. 
(April) Invited participant at a round table about the Tunisian writer 
Mahmud al-Mis’adi, organized by the Ministry of Cultural Affairs of 
Tunisia and broadcast by the Tunisian TV. 

(June) Lecture at the Wellcome Institute for the History of Medicine, 
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London; two lectures at the Ismaili Institute of Islamic Studies; co-examiney 
of a doctoral dissertation (F. Keshwaraz, Catalogue of the Persian medica 
‘manuscripts in the Wellcome Library) at SOAS, London. 

1985 (November) Lecture in a symposium on “Mystik in Ost und West", 
‘organized at Bem University by the Swiss Society of Asian Studies, 

1985 (November) Invited participant at a colloquium on “Literarische 
Schinheitsbeschreibungen” (Literary descriptions of beauty), organized 
by the Forschungsstelle fir europaische Lyrik des Mittelalters, University 
‘of Mannheim; lecture. 

1986 Invited to lecture at the University of Texas at Austin in a Seminar on 
Middle Eastern Literatures (Edebiyat Group) and on the occasion of the 
25th anniversary of the Center for Middle Eastern Studies there; prevented 
from attending, lectures sent. 

1986 (May) Lecture “Muhammad oder Galen? Das Doppelgesicht der Heilkunst 
in der islamischen Kultur» (Muhammad or Galen. The double face ofthe 
healing Artin Islam) in a series “Die Blitezeit der arabischen Wissenschaft” 
(Wissenschaftshistorisches Kolloquium), organized by the University of 
Zarich and the Federal Technical High School, Zürich. 

1986 (July-August) Fellowship of two months granted by the Wellcome Institute 
for the History of Medicine to finish the edition of Adab at-tabib, a tenth 
century Arabic text on medical education and ethics, 

1986 (November) Invited participant in a colloquium on “Liebe als Krankheit" 
(love as disease), organized by the Forschungsstelle fiir Europiiische Lyrik 
des Mittclalters, Mannheim; lecture. 

1987 (May) Invited participant at the Eleventh Giorgio Levi Della Vida 
Conference on Islamic Studies, University of California, Los Angeles 
(topic: The Heritage of Rumi), with lecture on “Some Formal Aspects of 
the Ghazal Poetry of Rumi", 

1987 (July), Invited participant at a symposium on «Dic menschliche Person 
im islamischen Denken - Geschichte und Gegenwart eines Konzept 
(The human personality - past and present of a concept), organized by the 
Wissenschafiskolleg zu Berlin; lecture: «Die Frau als Person im epischen 
Werk des persischen Dichters Nizami.» (Female “persons” in the epic work 
of the Persian poet Nizami) 

1987 (September) First European Conference of Iranian Studies, organized in 
Turin by the Societas Iranologica Europea; paper on “Humay and Humayun, 
û medieval Persian romance”, 

1987 (October) Invited participant at an interdisciplinary colloquium on “The 
World of Ibn Tufayl, Interdisciplinary Perspectives on Hayy Ibn Yaqzin", 
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‘organized by the Wellcome Institute for the History of Medicine )1 2۶۸۴۳۷۴ 
Conrad), London; lecture “Symbols and Hints. Some considerations 
concerning the meaning of thn Tufayl's Hayy ibn ۷۸٣۶۷۸۱” 

(November) Invited participant at the First International Johann-Withetm. 
Fock Symposium on Arabic and Islamic Studies, organized by the 
Institute of Arabic studies, Martin Luther University, Halle, GDR; paper 
“Profanisicrung sakraler Texte als Stilmittel in klassischer arabischer 
Dichtung” (Profane use of sacred texts as a stylistic means in Medieval 
Arabic poetry). 

(November) Two lectures at the University of Warsaw, one in English, one 
in Polish 

(November) Invited participant at a colloquium on “The Representation 
of Nature in Lyrics", organized by the Forschungsstelle flr Lyrik des 
Europiischen Mittelalters, Mannheim; lecture. 

(January) Lecture on "Symmetric als Strukturelement in der islamischen 
Miniatur” at the Rietberg Museum, Zûrich, 

(February) Lecture on “Influences arabes sur la littérature européenn 
the Collége d'Europe, Brigge, in a series of lectures on mutual cultural 
influences between Islam and Europe, organized by the Vlaams-Arabische 
‘Vereniging, and a lecture on “Frauenlieddichtung im arabischen Mittelalter” 
at the University of Loewen. 

(July) Invited participant at an interdisciplinary colloquium on Friedrich 
Rucker, at the Friedrich Alexander University, Erlangen-Namberg, paper 
on Ruckert’s translations of Hafiz’ ghazals, 

(August) Paper in a panel on medieval Islamic literature, organized by Dr. 
J. S, Meisami, Oxford, during the ICLA“” Congress at Munich. 
(October) Lecture on Hafiz in Hamburg, organized by the University 
Institute of Iranian studies and the Persia man Association 


at 


(November) Invited participant at the International Congress on Hafîz in 
Shiraz, in memory of the 600th anniversary of his death, organized by 


the Iranian UNESCO Commission, with lecture Az ‘isha واه‎ “From 
Love to Love" (Various meanings of “love” in the poetry of H.) and several 
interviews for television, radio and various journals, all in Persian, 


(November) Invited participant at × “Table ronde sur Hafez” at Paris, 
organized by the Persian commission at the UNESCO, 


International Comparative Literature Association 
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und lieb die Schiinheit - Mystik und Aesthetik im Islam” (“God is beautiful 
and loves beauty = mysticism and aesthetics in Islam”), sponsored by the 
Swiss Academy of Humanities and the "Hochschulrat der Universitat 
Fribourg”, lecture on “Ekstase und Ordnung in den islamischen Kûnsten 
(Eestasy and order in Islamic art) 

(October) Invited participant at symposium “The leonography of Islamic 
Art’, University of Edinburgh, paper on “Ecstasy and Control: Two 
dominant elements in Islamic art.” 

(October) Lecture at the Oriental Institute, Oxford, “Ambiguity - The 
Diffieulty of Understanding Hafiz” 

(December) Invited participant at SOAS conference “The Legacy of 
Medieval Persian Sufism”, paper on “Ecstasy and Control in the Ghazal 
Poetry of Jalaluddin Rumi’ 
(January) Lecture at the Amerika-Instut Heidelberg on Goethe and Hafiz. 
(January) Lecture at the University of Mannheim (Forschungsstelle fiir 
Europdische Lyrik des Mittclalters) on “Prayer Lyrics in Islam.” 
(March) Introduction to a celebration of the Turkish poet Yunus Emre 
(who was elected “Man of the Year” by the UNESCO) in Bregenz, Austria, 
‘braodcast by the Austrian radio. 

(April) Participation in the Deutscher Orientalistentag at Munich. 
(April) Invited participant ata colloquium “New Approaches in the Study 
‘of Islamic Literature” organized by the Department of Near Eastern Studies 
of the Washington University St. Louis, Missouri. Lecture on “Women 
‘Between Virtue and Viciousness in Early Islamic Sources” at Princeton 
and Austin, 

(April) Lecture at the Centre Catholique d’ Etudes in Geneva «La mystique 
musulmane: Un pont ouvert û la rencontre inter-religicuse?» (Mysticism, 
an open bridge for the encounter of religions?) 

(June) Invited participant in a symposium on Andalusian culture connected 
with the inauguration of the Zafra House for Culture (a restored Arabic 
Villu of the 14th century) organized by PROTA and financed by the Agha 
Khan Fund for Culture 


(June) Invited participant in ı symposium on Yunus Emre, organized by 


(October) Lecture at the Wellcome Unit for the History of Medicine at the 
University of Oxford on “The Resuscitation of a seemingly dead person 
în the Islamic Middle Ages”, 
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(November) Lecture at the University of Mannheim (Forschungsstelle 
fir Europaische Lyrik des Mittelalters) on “War and Peace in Islamic 
Panegyries.” 


1991 


1991-1992(winter term) Organization, with Professors C. Genequand (Geneva) and 


J. Waardenbung (Lausanne), ofa “III. Cycle” lectureship, comprising eight 
weekends with lectures given atthe universities of Bern, Fribourg, Geneva 
and Lausanne alternatively, by scholars coming from Australia, West and 
East Germany, England, France, Italy, the Soviet Union. 

(December) Lecture on the picture of the Zoroastrians in Medieval Islamic 
Sources in a Colloquium “Islam and the other Religions” organized by J. 

Waardenburg, 

(January) Organization, with Prof. Margaret Bridges, Berm (Medieval 
English Literature), of a Symposium “The Problematics of Power. Eastern 
and Westetn Representations of Alexander the Great”, lecture “Krieg und 
Frieden in Nizamis Alexanderbuch. (War and peace in Nizami’s Alexander 
epic) 

(April) Invited participant in a symposium “Journées d'Etudes - Nezami", 
organized by the Département d'Etudes Persanes of the University of 
Strasbourg, France, lecture on the Iskandarname of Nizami: “Alexandre 
‘conquérant, philosophe et prophéte dans I'épopée de Nezami”. 

(April) Invited participant in a symposium “Die Gesichter des Islam”, 
organized by the Evgl. Akademie Baden in Herrenalb, lecture «Nicht nur 
1001 Nacht. Islambilder in zeitgendssischer islamischer Belletristik» (Not 
just 1001 Nights. Images of Islam in contemporary Islamic belles-lettres) 
(May) Laudatory Speech on Prof, A. Schimmel ata celebration of her 70th 
birthday, organized by the University of Bonn. 

(lune) Invited participant in the symposium “Rezeption in der islamischen 
Kunst”, organized by the Institut fir Orientalistik, Oto-Friedrich Universitit, 
Bamberg (Dr. Barbara Finster), lecture with slides “Verwehrter ۸8۸ 
Ein Motiv der persischen Epik und seine ikonographische Gestaltung.” 
(Refused entrance —a motif from Persian epic poetry and its iconographic 
representations) 

(September) Invited participant in “The Fourth Meeting of the Persian 
Society of Literature and Art" (Anjuman-iadab u hunar), at the Academy 
Landegg, near Rorschach, lecture in Persian on ecstasy and control in 
Islamic art, with slides. 


(October) Invited participant in the “Fourth International Symposium 
on Human Rights”, organized by the Hanns Seidel Foundation, Munich. 
Lecture on “Human Rights and Islam", 
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(November) Invited purticipant (discussant) in a Symposium on “The 
Resurgence of Islam and South-Fast Europe", organized in Strasbourg by 
the Association of Austrian Industrials and the Ludwig Boltzmann Institute, 
Vienna 

(December) Lecture on Das Friedenskonzept der Babã'î-Religion (The 
Baha't concept of peace) within a tecture series on the Baha‘ i-retigion, 
organized by the University of Bonn (Studium Universale) 

(January) Guest of the University of Warsaw and its Institute of Arabic 
Studies, Lecture on Ecstasy and Control and Co-examiner of the habilitation 
of Dr. Eva Machut-Mendecka (thesis on Contemporary Arabic Drama 
‘“Glowne kierunki rozwojowe dramaturgii arabskiej"[Main Directions of 
Development in Arabic Drama). 

(March) Lecture “Ekstase und Ordnung” at the University of Warzburg, 
(March), 20-min. Interview on my book “Allmacht und Machtigkeit” for 
‘the Bavarian broadcast station, 

(March) Lecture “Ekstase und Ordnung” at Schlo8 Zeilitzheim near 
Volkach, Northem Bavaria, a castle with a cultural program 

(March) Lecture on the ghazal at SchloB Friesenhausen, a castle with 
a cultural program, organizied by the Volkshochschule (Adults College) 
HaBfurt in Northern Bavaria. 

(March) Lecture “Allmacht und Machtigkeit” (“Omnipotence and the 
Potencies”) in Sursee, Kanton of Lucerne, organized by the Town Archive. 
(April) Lecture in Thun, in a Seminar on Fundamentalism, organized by the 
‘Schweizer. Berufspidagogisches Institut: «islam als Bedrohung? Radikale 
Stromungen im Islam. (Islam —a Threat? Radical Movements in Islam) 
(April) Lecture at the Centre de traduction litéraire, University of Lausanne 
(Prof. Lenschen) on the ghazal in German literature. 

(May) Invited participant at a meeting “Europa und die islamische Kultur” 
‘organized by the AEGEE of the University of Cologne, lecture "Alimacht 
und Machtigkeit™, Pane! “Ecstasy and Order”, Statement in the Pane! “The 
Roles of Christianity and Islam within Society. 
(June) Lecture st the C.G, Jung Institut, Kûsnacht, on “Ekstase und 
Ordnung” 

(July) Invited participant at the Congress “Die Welt der Weltbilder” (The 
World of worldviews), organised by the Institut flr Grenzgebiete der 
Forschung, Innsbruck, Austria, lecture on the worldview of Islam. 

(July) Invited participant wt the Qasida Conference (on the Arabic Qasida 
and its influence on other Islamic literatures), organized by the School 
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of Oriental and African Studies, London, (Prof. S. Sperl), welcome and 
introduction. 

(July) Invited participant at Buropa-Gespriichskreis (Round Table Talk 
about Europe) "Voriberlegungen einer gesamteuropaischen Politik” Villa 
Colina, Cadenabbia, organised by the Konrad-Adenauer-Foundation 
paper on "Allmacht und Machtigkeit”, 

(August) Bestowal of the annual literary award by the Town of Bern for 
my “Traumbild des Herzens” (100 ruba’is by Djalaluddin Rumi rendered 
into German verse) 

(Nov./Dec.) Three lectures at the C.G, Jung Institut, Kasnacht “ 
Ketzer, Philosophen" (Poets, Heretics, Philosophers). 

(February) Invited participant at the Symposium “Images et Représentations 
en Terre d' Islam", organized by the Institute of Persian Studies, University 
of Strasbourg (Prof. Beikbaghban), paper on “La fonction de l'image 
(portrait et peinture) dans I'oeuvre de Nizami vue dans son contexte culturel 
et religieux.” 

(April) Invited participant at Colloquium “Christianisme et Islam”, 
organized by the University of Cracow (Prof. A. Zaborski), paper on “How 
to deal with mightiness in a system of religious control”. Lecture at the 
‘Oriental Institute, Dept. of Arabic Studies, University of Warsaw: “Qasidah 
as discourse on power” 

(June) Invited participant at the Colloquium «Sinn im Unsinn» (Nonsense 
Poetry) organized by the Forschungsstelle fir Europaische Lyrik des 
Mittelalters, Universitit Mannheim, lecture: «Das absurdistische Element 
in der nachklassischen Dichtung des Islam.» (Elements of absurdity in 
postclassical poetry of Islam) 

(June/July) Two English lectures at the C.G. Jung Institut , Kûsnacht, on 
“Pilgrimage and the Symbolism of Journey in Islam”. 

(July) Lecture with slides on “Ekstase und Ordnung in den islamischen 
Kansten”, at Schlof Elmau, Bavaria 

(July) Invited participant at Colloquium “MEMORIA. Kulturelle Erinnerung 
und Formen ihrer Bewahrung”, organized by the Seminar of Semitic and 
Arabic Studies of the Freie Universitit Berlin (Prof. Angelika Neuwirth), 
lecture on “Erinnem und Vergessen in islamischer Liebesdichtung” (What 
is kept and what is discarded in the tradition of Islamic love poetry) 
(September) Invited participant at the 2. Shaban Conferenre on Arabic 
Literature, organized by the University of Exeter. Lecture on the Tunisian 
writer al-Mis'adi 


(January) Lecture before the Orient-Club St. Gallen on Fundamentalism, 


ichter, 
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(February) Lecture on Nizami before the Club of Persian Academics at the 
University of Zürich, 

(March) Lecture with slides at Schlof Zeilitzheim (organized with the 
support of the Rackert-Gesellschaft, Schweinfurt), “«Chosrou und Shirin» 
im Spiegel der Miniatur” (Nizami’s epic «K husraw and Shirin» as mirrored 
in miniatures) 

(March) Official guest at the Symposium «Religion und Literatur - 
Aspekte eines Vergleich», organized by the Institut fir Dogmatische 
und Okumenische Theologie der Universitit Innsbruck. Lecture on 
“Profanisierng sakraler Sprache bei Hafis" (Profane use of sacred 
language in the poetry of Hafiz) 

(April) Lecture at the university of St. Gallen "Die groflere Machtigkeit 
‘Vom Wesen islamischer Mystik” within the series “Islam kontrovers - 
‘Okumenische Perspektiven", organized by the Hochschulseelsorge St 
Gallen. 

(May) Lecture at the university of Bem “Vom Reichtum istamischer 
Mystik”. organized by Kathol. Studentenpfarramt, Bern. 

(May) Co-organisor and participant of a study week (lll. Cycle) on 
“Littérature et réalités dans le monde musulman" in Crét Bérard near 
Lausanne, lecture on “Probleme des Realititsbezugs in der Qasida” (The 
problem of reality in the Arabic and Persian Qasida) 

(May) Invited participant at “Workshop on Individual and Society in 
the Mediterranean Muslim World”, organized by the European Science 
Foundation at Sitges near Barcelona, 

(June) Invited participant at Colloquium «La Science dans le monde iranien; 
textes scientifiques et techniques persans et leur contexte historique», 
organized by the Institute of Persian Studies, University of Strasbourg, 
دی‎ Farewell Lecture at the University of Bem “«Die Wunder der 
‘Schipfung» von al-Quewini - ein Manuskript der Burgerbibliothek Bern” 
(«The Wonders of Creation» by nl-Qazwinî, an unknown illustrated 
‘manuscript at the Bungerbibliothek Bern), with slides. 

uly) Official guest at the VIL, JAL Colloquium on classical Arabic 
poetry at Pembroke College, Cambridge, England, paper مه‎ “The two 
autobiographical poems of the demon Abû Hadrush in al-Ma’arri's Rislat 
سا‎ 

] 3, International SIF Congress (Societas Iranologica Europea) in 
‘Cambridge, England, paper on "Some Sources of Nizami’s Iskandamame”. 
(Sept,) Official participant at the XXVI, Deutscher Orientalistentag, 
Leipzig. 
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(30, Sept.) retirement 
(Oct,) One week Tran tour, as invited guest of the Persian Academy of 
‘Language and Literature (President Haddad-i Adil), within a group of Swiss 
and Austrian scholars of Iranian studies, seminar at Teheran, excursion 
to Mashhad and Isfahan; banquet and toast in my honour, given by the 
Academy, plus bestowal of Lughatndime-i Dihkhuda. 

(30.10) Joint lecture with Dr. Ghaemmaghami “Der Glaube meines 
Bruders” in Zûrich (a 30061 speaks on the Christian religion, a Christian 
‘on the Baha’ religion). 

(31.10) Lecture for seniors (Retired People’s University) at Bem University 
“Rickert und der islamische Orient” 

(7.11) Joint lecture with Dr, Ghaemmaghami “Der Glaube meines Bruders” 
in St. Gallen. 


(10/11.11.) Invited participant at Textile Symposium in Riggisberg, Abegg- 
Stiftung, paper on “Textilien in arabischen und persischen Texten” (some 
textiles mentioned in Arabic and Persian sources) 

(22.11.) Lecture on “Das Weltliche im Islam” at the Unversity of Freiburg, 
Germany, organized by the Turkish-German Association. 

(4.12, Lecture on * Allmacht und Michtigkeit im Islam” within a series 
of lectures on Islam, organized by the Volkshochschule 207-5 

(8-13.12) Invited guest of the University of Cracow, lectures on “The 
Use of Religious Terminology in the Ghazals of Hafiz” and (in Polish) 
“Kobieta jako osoba w epice Nizamicgo” (The female person in the epics 
of Nizami) 

(21.12.) Lecture “Das Leben als Reise” (Life as journey) for the staff of 
the Psychiatrie Clinic, St. Urban (CH) (organized by Dr. Muhtadi), 
(February) Meeting in Strasbourg of the Project Group “Individual and 
Society in the Mediterranean Muslim World”, organized by the European 
Science Foundation. 

(Februar) Invited participant at the 2. International Congress of the European 
College for the Study of Consciousness “Welten des BewuBtseins”, lecture 
within the panel “Religion - Spiritualitat - Mystik” (Prot. Scharfetter, 
Zorich) “Mit dem Herzen schauen: Mystik im Islam” (Heart's vision: 
‘Mysticism in Islam), veroffentlicht as “Die Erfahrung von Machtigkeit in 
islamischer Mystik” 

(April) Invited participant at the symposium "Hermeneutics of Classical 
Persian Poetry”, organised by Vakgroep Talen en Culturen van het 
Islamitische Midden-Oosten, Rijks Universiteit Leiden (Prof. ter Haar), 
lecture “The Idea of Non-violence in the Epics of Nizami 
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(April) Invited participant at the Strasbourg Colloquium on the Persian poet 
Attar, lecture «La fonction de structures répetitives dans certains contes 
de "Atti" 
(May) Meeting of ESF project members in Granada 
(July) Invited participant at the 2. Bamberg Symposium on Islamic Art 
History, paper on the illustrated manuscript of Qazwinbs ‘Ajdib عله‎ 
makhlûqêt in the Burger Bibliothek, Bern 
(September) Invited participant in the study week «Naturwissenschaft und 
dic Ganzheit des Lebens» (Sciences and the Totality of Life) organised 
by the ETH (Technical High Schoo!) Zarich, in Cortona, Italy, lecture on 
Islamic mysticism. 
(December) lecture at the University of Bem in a lecture series on «Feste 
und Spiele im Mittelalter» (festivals and plays in the Middle Ages), 
organised by the BMZ (Bern Centre for Medieval Studies) 
(January) ESF Steering Committee meeting in Strasbourg 
(May) Scientific Companion of a journey through Andalusia organised 
by the Academic Working Group St, Gallen (Prof. A. Riklin) with four 
lectures on mysticism, philosophy, poetry, and architecture of Andalusia. 
(May) Invited participant in a Round Table Talk on «Alexandre, figure 
de binach¢vement», Paris, Fondation Hugot du College de France, with 
chairing ofa session and improvised lecture in French on «Lvinachvement 
dans bépopée Nizamienne sur Alexandre le Grand» (non-achievement in 
Nizamips Alexander-epic). 
(May) Lecture on the mystic Rabi'a, in a series of lectures on women 
mystics in the Romero-Haus (a catholic study centre) in Lucerne. 
(June) Lecture at the university of Bern on «Formen der Liebe in 
frihislamischer Dichtung» (Forms of love in carly Islamic poetry) at the 
University of Bern in a lecture series on «Women, Men and Love in the 
Medieval Times», organized by the BMZ. 
(14-16 July) organisation, together with Dr. 8. Guth, of symposium «Der 
Aufirag des Dichters/Schrifistellers in Selbstaussagen (Poets»/Writers> 
Missions as Seen by themselves), introduction and paper «The Poet and 
his Demon - Imru al-Quys and aller» 
(1 November) Lecture before the Humboldt-Gesellschaft (annual session 
in Bad Nauheim) on «Islam and Human Rights» (prevented from going 
because of my wife's agony, she died on Nov.7, the lecture was read to the 
public by the secretary of the society) 
(17-20 November) Invited participant in a symposium on Muhammad 
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Iqbal, organised by the European Iqbal-Socicty in Gent, Belgium. Paper 
‘on «Muhammad Igbabs Ideas About the Poets Role in Society.» 
(27-29 November) Invited participant in congress on «Alexandre le 
Grand dans les traditions médigvales occidentales et proche-orientales», 
Centre National de la Recherche Scientifique, Paris, lecture «Loattitude 
Alexandre face & la philosophic grecque dans trois poémes épiques 
persans: Le roman dyAlexandre de Nizdmi, bAvina-i Iskandari de Amir 
Khusraw Dihlawî et le Khiradnéma-i Iskandari de Djûmî». 

(3 March - § April) Private stay in the USA (four weeks Princeton, as 
guest of Dr, Elizabeth Ettinghausen, one week Chicago, as guest of Prof, 
Heshmat Moayyad and his wife) 

(27-28 March) Invited participant in Middle East Literary Seminar, St, 
Louis, discussant of the first session. 

(3 April) lecture on Non-violence in the epic work of Nizami Dept. of 
Persian Literature, Univ, of Chicago 

(May) private participation in international congress on Fatimid art in Paris. 
(26 May) lecture on «Gewaltlosigkeit im epischen Werk Nizamis», 
Collegium Generale, University of Freiburg, Germany. 

(17 June) On invitation by the University of Freiburg i. Br.; Introduction 
to the West-östlicher Divan by Goethe and its importance for the German 
«Lied» (lecture, recitation of poems from the Sulaika Nameh and 12 songs 
by Schubert, Schumann and Wolf, accompanied by myself) 

( 2-6 July) Invited participant in ESF congress in Istanbul, paper «The 
Guise and Disguise of Poverty in Early Islamic poetry». 

(23 July) presentation of my translation of Nizamiss Haft Paykar in the 
house of the publisher, Dr. W. Beck, in Munich, before about a hundred 
invited people. 

(December) before the Club of professors) ladies, Bern: Introduction to 
the West-östlicher Divan by Goethe and its importance for the German 
«Lied» (lecture, recitation of poems from the Sulaika Name and 12 songs 
by Schubert, Schumann and Wolf, accompanied by myself) 

(January) Workshop of the European Science Foundation Project in Leiden, 
Paper on “Subversive Elements in Early Islamic Poetry”. 


(4 February) lecture at the Dept. of Iranian Studies (Dr. Gropp), University 
of Hamburg, on Nizami 


(15 February - 15 June) visiting fellow at the Dept, of Near Eastern Studies, 
University of Princeton 
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(14 April) “Visual Dialogues in Islamic Manuscript Illustrations” Richard 
Entinghausen Memorial Lecture at the Institute of Fine Arts, New York 
(8 May) Lecture on Hafiz in connection with a concert of Persian music in 
the “Grover Sendesaal” (big broadcasting hall) of the Hessischer Rundfunk, 
Frankfurt aM 

(12 May) Lecture on “Ecstasy and Order - Two Dominant Elements in 
Islamic Art” before the Princeton Rug Society. 

(16-18 May) Invited speaker at Congress “The Ghazal in World Literature 
(1), organized by the Orient-Institut der Deutschen Morgenlindischen 
Gesellschaft in Istanbul, lecture “Visual Dialogues in Islamic Manuscript 
Mlustration™ 

(29-30 May) two lectures during the Annual Baha'i Meeting in Chicago: 
Goethe and Hafiz (in Persian); Non-Violence in the Epic Work of Nizam 
(7-10 July) Invited speaker at Congress The Ghazal as a Genre of 
World Literature (IT), organized by the Orient-Institut der Deutschen 
Morgenliindischen Gesellschaft in Beirut, opening lecture “The Mighty 
Beloved. Images and Structures of Power in the Ghazal from Arabic to 
Urdu" 

(30 September - 2 October) Invited speaker at Intemational Colloquium 
on Goethe, (Goethe-Rezeption in Europa), in Brussels, organized by the 
Goethe-Institut, Brussels, together with the German Dept.-of the University 
of Namur, paper on “Die Idee des Reinen im West-östlichen Divan” 
(15-16 October), Invited speaker at International colloquium “Joumées fbn 
Tufayl, lecture “La solitude du philosophe. Un motif dans le roman Hayy 
ibn Yaqzan 4١7۱ Tufayl." 

(26 October) Lecture before the Lyceums-Club, St. Gallen: “Frauendichtung, 
im fren Islam” (“Women Poets in Early Islam”). 

(29 October) Introduction to Goethe's West-östlicher Divan and its 
importance for the German «Lied» (lecture, recitation of poems from the 
Sulaika Name and 12 songs by Schubert, Schumann and Wolf, accompanied 
by myself) at Schloss Zeilitzheim, Bavaria 

(21 November) Reading from my translations of Oriental poetry and from 
my own lyrics at the annual meeting of the Humboldt Gesellschaft, Bad 
Nauheim, 

(29 Febr. - 15 June) Visiting fellow at the Department of Near Eastern 
Studies, University of Princeton 

(2 May), Lecture at the University of Princeton, organized by the Near 
Eastern Studies department (Prot. A, Hamori), together with the department 
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of German literature, on “The idea of purity in Goethe's West-dstlicher 
Divan" 

(24-29 March) Participation in the ESF Work Group Meeting in Cairo 
(S April) Lecture at the UCLA Near Eastem Department “The Idea of 
Purity in Goethe's West-dstlicher Divan” 

(7 April) Salt Lake City, Lecture on Nizami, organized by the Persian 
‘Studies Department (Dr. Nima Mina), Uiversity of Utah, 

(11-13 May) University of Bologna, conference “Poetica medievale tra 
Oriente e Occidente, lecture “Reality and Fiction in Classical Arabic and 
Persian Literature" 

(12-26 August) research stay in St. Petersburg, invitation from the Russian 
Academy, study of illustrated Nizami manuscripts in the library of the 
Oriental Institute and the National Library. 

(4 Oct) Lecture on beauty and dance in Islamic mysticism in a Symposium 
on Theater and religion, organized by the Evgl.-Luther. Landeskirche of 
Hannover. 

(26/27. Oct.) Introduction toa concert with Lieder on texts after (or inspired 
by) Hafiz in the “Helferei” Zûrich and at the Staditheater Luzern 

(14 Dec.) Lecture on David in Islam at the University of Bern (in a series 
on David, organized ty the Collegium Generale) 

(16 May) Munich, Lecture “Ecstasy and Control in Islamic Art” before 
‘The Friends of Islamic Art Association, with slides. 

(17 May) Erlangen, Lecture on Goethe and the Orient, organized by Goethe 
Society, university of Erlangen, 

21/22May, Bologna, two English lectures at the Institute of Roman 
Languages, organized by Prof. M. Mancini, “Goethe and Hafiz", “Nizami 
as humanist and wirter” 

(24-26 May), General and final meeting of the ESF project members 
“Individual and Society in the Mediterranean Muslim World” at Hotel 11 
Cioceo, Castelvecchio, Pascoli, near Lucca, 

(15 September), Istanbul, Invited guest at the 70th birthday ceremony for 
Talat Halman (after contributing to his Festschrift, coincidence with my 
‘own 70th birthday, which I celebrated in I. with Traudel, Friedemann and 
Katja 

(16 Jan. - 12 July) Member at the Institute for Advanced Study, Princeton 
(October), Rabat, Lecture “Quelques traits particuliers de In poésie 
andalouse”, (in French with improvised Arabic introduction) at the Arabic 
Literature Department of the University (Prof. Hayat Qara) 
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tradition and the formation of the future - Political thought in non-European 
civilizations. 

(24.1.) “Yunus Emre — A singer of cosmic love” Lecture before the 
‘SociétéTurco-Suisse in Zürich. 

(10.3.) Lecture „Reflection of divine beauty - Joseph in Islamic mysticism”, 
in the framework of a weekend meeting under the title of ,Joseph and Jussuf 
in Islam, Old Testament and Literature, organized at Burg Rothenfels on 
the Maine. 

(22.3,) Lecture on Djalaluddin Rumi by invitation of the International 
Center for Dialogue between Religions and Cultures (Idizem) in Munich 
joined by the Society of the Friends of Istamic Art. 

(15./16. 6.) Lecture: „Ways and Works of Rumis"; Lecture from his Diwan 
and his Mathnawi(together with Peter Cunz) in “The House of religions”, 
Bem. 


To complete until 2015! 

Honours 

Iqbal-Medal of the Government of Pakistan 1978 

Rickert Award of the Town of Schweinfurt (home town of the outstanding 
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German orientalist, poet and translator) 1983. 


Literary Award for Translation of the Town of Bern 1993. 

Member of the Institute for Advanced Study at Princeton, USA (since 2002) 
Member of the Humboldt-Gesellschaft (since 1993). 

‘Languages: 

‘Speaking and reading knowledge: German, English, French, Arabic, Persian, 


Turkish; Reading knowledge: Italian, Latin, Polish, Russian, Swedish, Urdu, 


‘Married since 1960 with Magdalena, née Kluike (+7 November 1997), two sons 


Frank (*1965) and Friedemann (*1968), married with Dr. Katja Wirth, three children 


‘Second marriage with Gertraud (“Traudel") Tissafi Jouhari, July 2008. 
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